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De la Réforme à la réforme des images 


Ce numéro, qui traite de la capacité du protestantisme non seule- 
ment d’accueillir, mais aussi de produire de l’art contemporain, com- 
prendra cinq thématiques : 

1. Tout d’abord une réflexion qui articulera l'esthétique contem- 
poraine de la non représentation à la théologie biblique. Dans l’art 
contemporain le mot « iconoclasme » (utilisé en général improprement 
pour désigner tout simplement « l’iconophobie » ou « l’aniconisme ») 
est devenu un mot positif, porteur de toutes les potentialités créatrices. 
Face à ce changement radical de paramètre esthétique (la non repré- 
sentation, l’abstraction, la non figuration comme étant esthétiquement 
supérieures à la représentation analogique ou figurative), l’iconophobie 
protestante traditionnelle possède, on s’en doute, un avantage hermé- 
neutique considérable sur les autres traditions chrétiennes de l’image 
(le catholicisme, l’orthodoxie) : pas de tradition de ce que doit être une 
image chrétienne, donc pas d’a priori, donc une ouverture totale à la 
créativité et à l’inventivité des matériaux, des formes et des thèmes. 

2. La seconde partie se concentrera sur le Rép art d’ Ambroise Monod. 
L'artiste autodidacte — qui est aussi théologien — a en effet inventé son 
concept artistique dans les années 1968 dans l'ambiance de la faculté 
de théologie protestante de l’Université de Strasbourg, et dans le cadre 
de son travail comme aumônier des étudiants protestants. En 2012, à 
l’occasion de 60 ans de l’'Aumônerie universitaire protestante, l’actuelle 
aumônier des étudiants protestants, Bettina Cottin, a organisé dans layla 
du Palais universitaire, une magistrale exposition d’œuvres du Rép art. 
Ambroise Monod revenait sur les lieux originaux des débuts de sa créa- 
tion plastique. À cette occasion, une table ronde avec des relectures éthi- 
que, philosophique, esthétique et théologique de cette création singulière, 
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fut organisée. Faute de place, il n’a pas été possible d’inclure dans ce volume 
toutes ces contributions. Nous avons toutefois gardé celle de léthicien 
Karsten Lehmkühler, qui établit un lien très personnel — donc vrai — entre sa 
découverte du travail d’Ambroise Monod et quelques réflexions dans le 
champ éthique. 

3. Qu’en est-il de l’utilisation ou de la fabrication d’un « art 
d’aujourd’hui »! dans les communautés protestantes actuelles ? Les 
temples protestants, autrefois plutôt quelconques, voire franchement 
laids, sont devenus de vétitables objets de création esthétique. Ils doi- 
vent être aujourd’hui non seulement adaptés au culte, écologiques et 
économiques, mais aussi esthétiquement beaux, signaux à l’extérieur, 
cocons à l’intérieur. Jérôme Coftin dresse un rapide état des lieux de l’évo- 
lution de l’esthétique des lieux de culte en France, depuis un siècle. 

Nous avons ensuite donné la parole à deux pasteurs alsaciens, lun 
en contexte urbain, l’autre en contexte rural. Roland Kauffmann, pas- 
teur à St-Etienne-Réunion, dans le centre de Mulhouse, montre à quel 
point son ministère au service de tous (et pas simplement des seuls 
protestants ou croyants) utilise les capacités de l’art actuel, sous toutes 
ses formes. L'art contemporain plait et rassemble, car il ne veut ni ex- 
pliquer ni convaincre mais, plus fondamentalement, exister. Il ne paraît 
pas, il est. Philippe François nous retrace, de manière personnelle et auto- 
biographique, un itinéraire pastoral qui a constamment croisé les arts 
figuratifs. Il fut et est encore organisateur d'événements artistiques, 
pédagogue de la foi par le moyen de l’art, commissaire d’exposition et 
même artiste d’un art « conceptuel ». Ces deux exemples alsaciens ne 
sont bien sûr pas limitatifs ; il se fait (au sens de fabriquer) de nom- 
breuses choses avec l’art, dans ou à la périphérie des communautés 
protestantes aujourd’hui. 

4. C’est afin de montrer cela que nous avons ensuite laissé quatre 
artistes s’exprimer à propos de leurs œuvres et de leur foi : Syrie Tr- 
chiember (Quimper), Bernard Bouton (Paris), Claude Klimsza (Roubaix) et 
Corinne Ungerer (Strasbourg) ; quatre artistes qui sont également enga- 
gés comme chrétiens convaincus dans des communautés protestantes 
(deux dans la mouvance évangélique ou charismatique, deux dans des 
communautés luthéro-réformées). Cet exercice est pourtant périlleux. 


Le risque est grand en effet — le christianisme n’y a pas échappé dans 
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On à l'habitude d'appeler « art d’aujourd’hui » ou « art actuel », celui des toutes 


dernières années, pour le distinguer de l’« art contemporain », qui est, plus largement, 
celui produit depuis le début du XX: siècle. 
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les siècles passés — de soumettre l’art à des impératifs de foi, de surva- 
loriser les qualités esthétiques d’un artiste sous prétexte qu'il est pro- 
testant et croyant. Afin de ne pas tomber dans ce risque, nous avons 
sélectionné des artistes qui sont déjà connus dans les milieux de l’art, 
soit comme exposants, soit comme commissaires d'exposition, soit 
comme écrivains, soit par le fait qu’ils ont répondu à des commandes 
privées ou même publiques. Deux de ces quatre artistes le sont du reste 
professionnellement, c’est-à-dire qu’ils vivent de ce qu’ils créent, ce qui 
est déjà le signe d’une reconnaissance publique de leurs qualités esthé- 
tiques (même si, à l’inverse, le fait qu’un artiste n'arrive pas à vendre 
n’est pas forcément le signe d’une moindre qualité esthétique, comme 
on le sait depuis Vincent Van Gogh). 

5. À un certain moment, un état de la recherche sur notre probléma- 
tique, mais aussi sur la production artistique en contexte protestant (et 
plus largement chrétien, tant il est vrai qu’à l’époque de l’œcuménisme, 
les lignes confessionnelles s’avèrent souvent peu pertinentes) s’imposait. 
Nous avons choisi de terminer en présentant, sous forme d’une biblio- 
graphie et d’une sitographie commentées, l’évolution et la production 
de vingt années de recherche dans ce domaine, qui fasse ressortir les 
problématiques et les enjeux. Le réseau d’artistes, d’acteurs artistiques et 
de théologiens de Protestantisme € Images joue à cet égard un rôle essentiel 
comme stimulateur de projets, lieu de débats, organisateur d’exposition 
et de rencontres entre artistes. De même que la faculté de théologie pro- 
testante de l’université de Strasbourg, qui n’a pas hésité à accepter com- 
me dominante de l’un des postes de la théologie pratique le dialogue avec 
les arts et les artistes’. Depuis les essais esthétiques d’Ambroise Monod 
à l'ombre du palais universitaire de Strasbourg, dans les tumultueuses 
années 1968, la boucle est ainsi bouclée. 


Jérôme Cottin 


2 C’est le poste que j’occupe : « Théologie pratique et esthétique ». C'est également 
dans cette faculté que se trouve le seul poste professoral, en francophonie de musicolo- 
gie protestante/musique sacrée. 
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Iconoclasme : du geste destructeur 
au geste créateur 


Le refus ou la destruction des images, ou iconoclasme!, caracté- 
rise aussi bien le judaïsme qu’une partie importante du christianis- 
me. Il est essentiellement fondé sur la lutte d’Israël contre les idoles, 
et sur l’interdit biblique de la représentation de Dieu. On a souvent 
compris l’interdit biblique comme étant un interdit de toute repré- 
sentation figurée, et non de la seule image de Dieu’. L’iconoclasme 
a ainsi donné lieu à deux crises majeures dans le christianisme : dans 
l'Église d'Orient aux VIT et VIII: siècles et dans l'Église d'Occident 
au XVT siècle. C’est de ce dernier, paradoxalement le moins connu 
mais le plus proche de notre culture et lié à la naissance du protes- 
tantisme, que je parlerai. 

Cet iconoclasme a souvent été évalué négativement. Ma réflexion 
voudrait tendre à réhabiliter l’iconoclasme (en fait l’iconophobie) — 
sous sa forme pensée -, à en redécouvrir la positivité, et cela, d’un 
double point de vue, théologique, et esthétique. 


l On devrait distinguer entre «iconoclasme » qui concerne la destruction des images, 


«iconophobie » qui est un simple refus ou rejet théorique et «aniconisme », qui est le 
refus de la figuration. Par souci de simplification je garde le mot « iconoclasme », mais 
précise que je l’entends dans le sens d’un refus pensé et légitimé des images, #» icono- 
clasme intellectuel (ce qui correspond plutôt à l’iconophobie). Cela n’a rien à voir avec #n 
iconoclasme populaire ou révolutionnaire, présent à l’occasion de grandes crises politiques ou 
religieuses, au XVI° siècle, mais aussi à la Révolution française et plus récemment au 
moment de la chute de l'empire soviétique (à partir de 1989) et en Afghanistan sous le 
régime des Talibans. 

? Sur les différentes rédactions, interprétations, et réceptions dogmatiques de l’inter- 
dit biblique du « second » commandement : Jérôme CorriN, Le regard et la Parole. Une 
théologie protestante de l'image, Genève, Labor et Fides, 1997, le chap. V : « Dieu : l’idole 
entre l’objet et l’idée » (pp. 91-122). Id. « L’interdit biblique sur les images », Sowrres, 


Fribourg (CH) n°5 XXXI, septembre-octobre 2005, pp. 240-247 (= Information-Evangé- 
lisation 2007 /1, pp. 5-13). 
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Cet effort s'inscrit dans une redécouverte actuelle de la fonction 
sociale et de la complexité sémantique de l’iconoclasme (il faudrait 
plutôt parler des iconoclasmes), tant d’un point de vue historique ? 
qu’éfhique *. Cette redécouverte est aussi esfhétique, comme je tenterai 
de le montrer en évoquant quelques exemples dans la création artis- 
tique contemporaine. Je tâcherai également de montrer les liens qui 
unissent une certaine forme d’iconoclasme et la quête de Dieu, tant 
à l’époque de la Réforme qu’à l’époque actuelle. 

Les ruptures historiques et obstacles au dialogue entre l’icono- 
clasme protestant et la création artistique ne manquent pourtant pas. 
Deux principales objections vont à l’encontre d’une telle mise en re- 
lation : historiquement, le calvinisme n’a été à l’origine d’aucun cou- 
rant artistique significatif, mis à part quelques créations marginales. 
Et actuellement le christianisme — et à plus fort raison le calvinisme — est 
devenu un courant marginal dans la création artistique contemporaine. 

Ces obstacles, bien que réels, ne me semblent toutefois pas défi- 
nitifs. Le dialogue entre l’affirmation de la présence invisible de Dieu 
et la création artistique pourrait bien rebondir, et cela pour deux rai- 
sons : - l'apparition au début du XX® siècle et son développement 
jusqu’à aujourd’hui, d’un art autonome, non figuratif, « abstrait », sans 
représentation et sans objet. Cet art n’est certes pas directement issu 
d’une esthétique calvinienne, mais il n’est pas sans lieu non plus avec 
elle Mondrian). — Inversement, et de manière peut-être complémen- 
taire, un certain nombre d'artistes abstraits et d’autres que l’on pourt- 
rait qualifier plus largement d’iconoclastes, pourraient revendiquer à 
la base de leur démarche et de leur création artistique, une spiritualité 
de l’épure, un sens de la transcendance, une idée d’un Absolu, du 
Tout-Autre, qui s’accorde bien avec l’idée biblique d’un Dieu sans 
image, échappant à la tentative humaine de le figer dans une forme 


plastique. 


3 Olivier CHRISTIN, Une révolution symbolique. L'iconoclasme buguenot et la reconstruction ca- 
fholique, Paris, éd. de Minuit, 1991 ; Martin WarNKE, « Le procès des images : le rituel 
iconoclaste » et Roland RECHT, « La Réforme, la querelle des images et l’œuvre d’art » 
in : R. RECHT (éd.), De la puissance des images. Les artistes du Nord face à la Réforme, Paris, La 
Documentation française, 2002. 

4 Collectif, Les interdits de l'image (Actes du 2° colloque international icône-image), 
Musées de Sens et d'Auxerre, Auxerre, les trois P. Obsidianne, 2006. 
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L’iconoclasme protestant, entre archaïsme et modernité 


Ce n’est sans doute pas un hasard si liconoclasme protestant 
fait, depuis quelques années, l’objet d’études approfondies. Une 
magistrale exposition à Strasbourg et à Berne en 2001° à montré 
que l’iconoclasme protestant était plus qu’un simple acte de bar- 
barie : il est l’expression d’un langage complexe, d’une « révolution 
symbolique »° ; il répond à des intentions précises, socialement et 
anthropologiquement fondées. Il comporte également un aspect 
destructeur et radical. Un exemple de ce radicalisme est l'attitude 
du peintre bernois Nicolas Manuel (1484-1530). Artiste de renom, 
auteur en particulier d’une célèbre Danse macabre, peinture murale 
longue de 80 mètres, réalisée entre 1516 et 1520, il cesse toute acti- 
vité artistique vers 1528, à partir du moment où il embrasse les idées 
de la Réforme. Nicolas Manuel s’occupe alors personnellement de 
la confiscation et de la destruction des œuvres d’arts. Chef de file 
du mouvement réformé à Berne, il fera même une ultime œuvre, 
une peinture murale (aujourd’hui détruite) dénonçant l’idolâtrie du 
roi Salomon. Comble du paradoxe : l’image contribue alors à sa 
propre mise en accusation. 

L’iconoclasme fut l’un des éléments constitutifs de la Réforme 
suisse, comme en témoigne son adoption par le peuple à Genè- 
ve : le 21 mai 1536 la Réforme est proclamée en même temps que 
triomphe l’iconoclasme!. 

L’iconoclasme reste une réalité complexe. Dans le contexte trou- 
blé de la situation politico-religieuse dans l’Europe du XVI siècle, 
j'ai distingué quatre formes d’iconoclasmef : — Un iconoclasme Popu- 
laire ou révolutionnaire, qui se fonde sur des revendications sociales et 


* Cécile Dureux, Peter JEZLER, Jean Wirra (éd), lconoclasme. V'ie et mort de l'image médié- 


vale, (Catalogue d’exposition, Berne et Strasbourg), Paris, Somogy, 2001 

SO. CHRISTIN, Une révolution symbolique, op. cit, 1991. 

Le 25 mai 1536, la Réforme à Genève fut adoptée par un vote du Grand Conseil 
par cette déclaration : « Nous voulons vivre en cette sainte loi évangélique et parole de 
Dieu ainsi qu’elle est annoncée, veuillant délaisser toutes messes et autres cérémonies et 
abusions papales, images et idoles ». 

* Jérôme Corn, « Les iconoclasmes réformés et l'esthétique contemporaine du 
vide », Collectif, L'interdit de l'image, op. vit, Auxerre, 2006. 
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politiques. — Un zconoclasme institutionnel, qui a essentiellement pour 
but de contrer ou canaliser cette première forme d’iconoclasme, 
jugée trop dangereuse par le pouvoir en place. Un sconoclasme théolo- 
£gique, qui justifie le refus, l'éloignement ou la destruction des images 
par rapport à l’invisibilité de Dieu sur la base d’une argumentation 
biblique stricte. — Enfin, un sconoclasme esthétique, présent de manière 
latente chez Calvin. Ce sont ces deux dernières formes d’iconoclas- 
me que je voudrais mettre en avant, dans la mesure où ils trouvent 
des résonances dans la création contemporaine, laquelle s’ouvre 
parfois à la question de Dieu, justement à travers cette forme para- 
doxale d’expression artistique. 


Calvin et les prémisses d’une esthétique théologique 


Une lecture attentive des écrits des réformateurs suisse et fran- 
çais montre toutefois qu’ils sont l’un et l’autre sensibles à l’art vi- 
suel, pourvu qu’il ne porte pas atteinte à l’honneur de Dieu, qu’il 
ne participe pas à une théologie des œuvres ou à une conception 
sacrificielle de la messe. Concernant l’œuvre d’art, Zwingli, le réfor- 
mateur de Zurich, à pu dire : « Il n’y à pas plus grand admirateur 
de tableaux, de statues et d’images que moi »’. Et Calvin : « L'art de 
peindre et de tailler sont dons de Dieu » ; puis, rajoute-t-il, en une 
expression que l’on ne s’attend guère à trouver sous sa plume, Part 
peut simplement servir « à plaisir » "°. 

Ces réformateurs ne sont pas contre l’art ni contre l’esthéti- 
que, mais contre toute confusion entre la création, la créature et 
le créateur, entre la copie et le modèle. Ils en arrivent presque à 
soupçonner l'existence d’une esthétique sans images, d’une beauté 
non figurée, infigurée!'!. Certes, ce sont là des concepts esthétiques 
postérieurs à la Réforme, mais on peut se demander s'ils n’affleu- 
° Ulrich ZwnNGu, Werke, II, 906, 1-2. 

D CAL MRCMFEXEMZ; 

1 Sur les relations entre l’interdit de la représentation et une esthétique de la non 
figuration : Christoph DOHMEN, Thomas STERNBERG (éd), «Kein Bildnis machen. Kunst und 
Theologie im Gespräch, Würzburg, Echter, 1987 ; Eckhard NORDHOFEN (éd.), Béderverbot. 


Die Sichtharkeit des Unsichtbaren, Paderborn, Schôningh, 2001 ; Matthias KRIEG (éd), Das 
unsichtbare Bild. Die Asthetik des Bilderverbotes, Zürich, Theologischer Verlag, 2005. 
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rent pas déjà parfois, au hasard des réflexions et observations. Ainsi 
Zwingli, voyant les murs des églises recouvertes à la chaux, s’écria : 
«Nous avons à Zurich des temples très clairs ; les murs sont joli- 
ment blancs »!2. Ne sommes-nous pas là aux origines d’une esthéti- 
que du vide, de la blancheur et de la lumière ? 

Une telle esthétique de la non figuration, articulée à la présence 
lumineuse d’un Dieu infigurable, se retrouve dans de nombreux 
textes de Calvin, qui parle constamment de la beauté de Dieu ou de 
la création, laquelle renvoie au créateur”. Bernard Cottret, auteur 
d’une magistrale biographie de Calvin'*, a même qualifié le réfor- 
mateur iconoclaste d’« homme de la vue ». Et il commente : « Les 
notations sensorielles abondent dans son œuvre ou sa prédication. 
Au nombre de ces obsessions qui composent un rythme personnel, 
celle du miroir et de la lumière indéfiniment réfléchie. L'homme est 
miroir, puisqu'il est image de Dieu »"°. 

Calvin en arrive à penser dialectiquement la relation entre le 
visible et l’invisible : s’ils s’excluent au cœur de la foi, c’est parce 
qu’ils s'appellent et s’attirent constamment. Aux origines de la foi, 
comme à son aboutissement, on trouve l’image, l’image parfaite qui 
ne fait qu’un avec Dieu. Nous vivons dans l'attente d’une réconci- 
liation possible, promise et définitive de la parole et de l’image, de 
Phumain et du divin!*. Calvin inverse alors la relation entre le visible 
et l’invisible : on ne peut voir Dieu, mais Dieu lui, fait voir. On ne 
peut pas passer de la vue à la foi, mais la foi rend visible, permet de 
reconstruire l’image détruite. 

Cette vision réorientée, qui annonce les temps nouveaux, est 
toutefois d’une autre nature. Il s’agit d’un voir second, « invisible », 
spirituel. Commentant 2 Corinthiens 4, 18, le Réformateur dira : 
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«Wir haben ze Zürich gar hälle Tempel ; die Wänd sind büpsch wyss ». 

Jérôme Corrin, « ‘Ce beau chef-d'œuvre du monde’. L’esthétique théologique de 
Calvin », Rewe d'Histoire et de Philosophie religieuse, 2009 /4, pp. 489-510. 

“Bernard Corrrer, Jean Calvin. Biographie. éd. Jean-Claude Lattès, 1995 

Id., Histoire de la Réforme protestante, XVT-XV/TIT siècle, Paris, Perrin, 2001, p. 164 
Jacques ELLuL, dont la pensée s’est structurée autour du refus des images, dé- 
veloppe cet aspect, à la fin de son ouvrage : La Parole humiliée, Paris, Seuil, 1981. Son 


vigoureux plaidoyer contre l’image se transforme alors en l’aveu d’un désir d images, une 
image eschatologiquement otientée. 
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« L’œil de la foy perce plus avant que tous les sens naturels, et pour 
ceste cause aussi la foy est nommée le regard de choses invisibles 
(Hb 11, 1) ». L'image véritable ne relève pas du domaine de l'humain, 
mais de celui Dieu. Elle peut nous être donnée comme l’un des si- 
gnes de sa présence. Voilà pourquoi Calvin dit que les seules images 
visibles de Dieu sont les sacrements, le baptême et la Sainte Cène!”. 
Mais les sacrements ont valeur pédagogique et herméneutique : ils 
offrent le modèle d’une relation possible et nouvelle entre un visible 
incomplet et un Dieu invisible, mais présent. Il en résulte alors un 
mode de pensée dialectique, où la visibilité du monde et l’invisibi- 
lité de Dieu s’entrecroisent constamment. Ainsi Calvin : « Même si 
Dieu est invisible, sa gloire est quand même visible. Quand il s’agit 
de son essence, il habite certes une lumière inaccessible : mais [...] 
cette gloire est le vêtement dans lequel nous apparaît quand même 
d’une certaine façon visible celui qui en lui-même était caché »'$. 

Le thème de l’7ag0 Der, l'homme créé « à l’image de Dieu », joue 
également un rôle dans cette dialectique de la vue et de la foi" : cer- 
tes depuis la chute l’être humain n’est plus image de Dieu. Celle-ci à 
été détruite, enfouie par le péché, défigurée par la réalité du mal dont 
l'humain est responsable. Mais en Christ, l’Iago Dei a été reconfi- 
gurée ; elle est de surcroît promise à un accomplissement futur dans 
les temps eschatologiques. De nouveau, on passe de l’invisible au 
visible. L’invisibilité est un manque, une marque du péché, tandis 
que le visible est une expression de la Grâce. 

Il est donc insuffisant de dire que Calvin est contre l’image. I/est contre 
l'image dans sa forme plastique, non dans sa fonction spirituelle. L'image continue 
d’être présente, sous un double mode, métaphorique et théologique. 
Mais il s'agit d'une autre image ; ce n’est pas l’image visible, construite 
par l’homme, mais l’image invisible, donnée par Dieu en Christ. On 
peut dire que faire une expérience spirituelle authentique, pour Calvin, . 
c’est faire la double expérience de la Parole et de l’image. 


17 Jean CALVIN, IRC L, IX, 13 ; IV, XIV, 1 et 6 ; Corpus reformatorum 26, 154. 
F Jean CALVIN, Corpus Reformatorum, 32, 85, (Commentaire du Psaume 104) 
19 Gabriel Ph. WIDMER, « La ‘dramatique’ de l’image de Dieu chez Calvin » in : Pierre 
BüuLer (éd.), Hwmain à l'image de Dieu, Genève, Labor et Fides, 1989 ; Randall C. Za- 
CHMANN,, Jesus-Christ as the image of God in the Calvin Theology. Calvin Theological Journal 25, 


april 1990. 
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Malgré ces évocations d’une esthétique théologique, on ne sau- 
rait dire que Calvin a fondé une tradition esthétique de la non fi- 
guration. Ses intuitions iconiques sont trop soumises à une stricte 
théologie de la Parole, ainsi qu’à l’absolue conviction que seule la 
gloire de Dieu irradie totalement et définitivement le monde, pour 
revendiquer une quelconque postérité esthétique, a fortiori dans un 
monde sécularisé. De fait, Calvin n’a pas donné lieu à une postérité 
artistique importante. 

Pour aborder cette nouvelle forme d’art, il faut quitter Calvin et 
liconoclasme de la Réforme. Ce n’est pas de leur côté que l’on trou- 
vera les fondements conceptuels des nouvelles règles esthétiques. 
L’art abstrait, qui refuse toute re-présentation sur le schéma de la 
copie et du modèle, se fonde sur une longue tradition philosophi- 
que du refus ou d’une mise en question de la représentation, que je 
voudrais brièvement présenter. 


Le refus de la figuration dans l’art contemporain 


L'image va être de plus en plus contestée en tant que copie d’un 
modèle, comme devant ressembler à une réalité qui lui est exté- 
rieure. Elle devra de moins en moins « faire image », et de plus en 
plus exprimer des émotions intérieures, un imaginaire. C’est ce que 
lon à appelé de procès de la wmesis »°, qui s’étend de l’époque 
moderne à aujourd’hui. 

L'histoire de l’image en Occident se confond en effet avec 
l’histoire du détachement de l’image de son modèle. Elle se sépare 
de plus en plus radicalement de son référent, que celui-ci soit de 
l’ordre de l’Idée (Platon), d’un objet de croyance (l’onto-théologie 
chrétienne) ou d’un objet naturel ou réel (l’image figurative). 

C’est essentiellement à l’époque médiévale que l’identification 
fut faite entre l’image et ce à quoi elle se réfère, ce qui contribua 
à une divinisation de l’image. La théologie chrétienne médiévale a 
donné à la wiwesis un double fondement religieux, en mêlant deux 


2 Jean-Jacques WUNENBURGER, Philosophie des images, Paris, PUF, 1997, pp. 126-135 : 


« Le procès de la mimesis », et pp. 101-147 : « La question de la mimesis. Être ‘être à 
l'image’ de ». Je suivrai cet auteur pour le développement qui suit. 
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types de ressemblance : la ressemblance interne — celle du Christ 
image du Père — et la ressemblance externe — celle de la création et 
de la créature au créateur. Cette théologie, très marquée par l’héri- 
tage néo-platonicien, à ainsi contribué à fonder religieusement la 
mimesis. 

L'émancipation de l’image par rapport à la wimesis — ou, pour 
employer d’autres termes, de la figuration par rapport à la représen- 
tation, de l’art par rapport à l’image” — va se dérouler en différentes 
phases et sur différents niveaux. On pourrait en distinguer quatre : 

1. Avec l’irruption de la pensée moderne, /age se libère de toute 
relation naturelle au modèle divin. Elle se sépare de toute relation onto- 
logique avec son référent. Elle n’est plus épiphanique, mais devient 
expressive. Elle quitte l’univers de la chose pour accéder à celui 
du signe ; elle n’est plus une parcelle du monde divin, elle devient 
une construction intellectuelle, un signe linguistique. Le « nomina- 
lisme » de Guillaume d’Occam, Locke, Descartes et les théoriciens 
de Port Royal contribuèrent ainsi à faire glisser insensiblement 
l’image dans la catégorie du signe. Ainsi À. Arnauld : « Le signe 
enferme deux idées, l’une de la chose qui représente et l’autre de la 
chose représentée, et sa nature consiste à exciter la seconde par la 
première »”. 

2. L'image va ensuite se transformer plastiquement. Be cherchera moins 
à représenter fidèlement la réalité, qu’à l’interpréter. On pourra dif- 
férencier de plus en plus l’image artistique, qui exprime sa vérité 
en elle-même, de l’image perceptive, qui cherche sa vérité dans une 
imitation parfaite de la réalité qu’elle met en image. Ce n’est sans 
doute pas un hasard si ces deux types d’images se différencient et 
s'opposent de plus en plus nettement au moment de lapparition 
de la photographie. La photo est en effet un analogon parfait d’une 
réalité reproduite mécaniquement, sans intervention de la main de 


2° Jhid. p. 113 : « Cette promotion de l'Image par la théologie chrétienne ne va pas être 
sans conséquence sur l’histoire des représentations artistiques ». 

2 On voit que l’on peut utiliser le mot image dans deux sens contradictoires : comme 
une re-présentation, qui met en avant son côté mimétique ; ou comme objet d’art qui 
met en avant son émancipation de la wimésis par la puissance imaginative dont elle té- 
moigne. 

3 Cité par WUNENBURGER, @. à. p. 132. 
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l’homme (d’où la réapparition, avec la photographie, de la question 
de l’image religieuse acheiropoiète, non faite de main d’homme)*. Des 
romantiques comme Jean Paul ou Baudelaire, furent les témoins 
passionnés de cette image artistique qui s’émancipe de plus en plus 
de qu’elle représente. Ainsi Baudelaire, se référant à Delacroix pour 
souligner l’action transformatrice du peintre : « Tout l’univers visi- 
ble n’est qu’un magasin d’images et de signes auxquels l'imagination 
donnera une place et une valeur relative ; c’est une espèce de pâture 
que l'imagination doit digérer et transformer »®. On connaît le juge- 
ment désormais célèbre du peintre Maurice Denis qui traduit bien 
cette nouvelle perception de la peinture : « Un tableau, avant d’être 
un cheval de bataille, une femme nue ou une anecdote quelconque, 
est essentiellement une surface plane recouverte de couleurs en un 
certain nombre assemblées »*. Il faut donc plutôt parler d’art que 
d’image, dans la mesure où l’art se préoccupe moins de reproduire 
la réalité extérieure que de l’enrichir par une concentration ou une 
augmentation iconique. 

3. Dans un troisième temps, /zwage devient vraie pour elle-même. 
L’art ne se réfère plus à un réel extérieur, mais donne forme au non 
visible. La phénoménologie (Merleau-Ponty) à permis de traduire 
en termes conceptuels ce processus qui fait que, désormais, l’image 
vaut pour elle-même, même quand elle se réfère à une réalité exté- 
rieure. Il ne s’agit donc pas d’une évolution d’abord esthétique mais 
conceptuelle. Il ne s’agit pas de figuration ou non figuration, mais 
d'autonomie de l’art qui trouve ses propres fondements en lui-même, 
sans plus dépendre d’aucune finalité extérieure (ce qui était encore 
le cas dans le romantisme). Ainsi, pour reprendre un exemple cité 
par Heidegger”, les chaussures de paysan peintes par Van Gogh 
sont une œuvre par elle-même, indépendamment des « vraies » 
chaussures paysannes. Elles sont de nature ontologique, non mi- 


24 


Cette affirmation n’est plus vraie depuis l’irruption du numérique, et la possibilité 
pour la main humaine de retoucher facilement la photographie. 

Charles BAUDELAIRE, Salon de 1859, Œuvres, Paris, Gallimard « la Pléiade », p. 1044. 
# Cité par Patrick VAUDRAY, La peinture et l'image. Ÿ a-t-il une peinture sans image ? 
Nantes, Pleins feux, 2002, p. 21. 


7 Martin HEIDEGGER, «L'origine de l'œuvre d’art », Chemins qui ne mènent nulle part, 
Paris, Gallimard, 1980, p. 38. 
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métique. Elles relèvent de l’être, non de l’apparaître. Il faut donc 
pouvoir distinguer la « présence » de l’être du tableau de la « présen- 
tification » d’un objet dans le tableau : l’œuvre d’art a une présence 
d’être avant de représenter quelque chose. 

4. La dernière étape de ce processus d’émancipation ou d’ac- 
complissement de l’art sera /4 mise en question de la figuration. L'art 
n'est véritablement lui-même que quand il se libère de toute volonté 
figurative. La vérité de l’art — comme celle de la philosophie — n’est 
pas dans son adéquation au réel. Le philosophe Patrick Vaudray 
dira à ce propos que l’image artistique contemporaine est infransi- 
geanfe (elle refuse la représentation) et /nfransitive (elle se prend elle- 
même pour objet et se constitue en monde autonome). Désormais 
la peinture se fera contre l’image et sans elle. 

Pour beaucoup, la non figuration est l’accomplissement même 
de Part. Ainsi argumente Paul Ricœur dans un texte lumineux sur 
l'expérience esthétique. L'art, en sa non figuration, dit plus, va plus 
loin que la représentation fidèle du réel. C’est ce que le philosophe 
appelle « l'augmentation iconique » : « L’œuvre d’art met à nu des 
propriétés du langage qui, autrement, resteraient invisibles et inex- 
plorées »#. La double fonction du signe esthétique — configuration 
(retrait hors du monde), puis refiguration (reversion au monde) — ne 
peut véritablement agir que si le signe n’est pas de nature miméti- 
que. La fonction expressive suppose une émancipation par rapport 
à la fonction représentative. Ce n’est qu’en s’éloignant du réel que 
l'œuvre d’art pourra s’en rapprocher et pointer, ultimement, vers 
l'éthique et l’eschatologie. Et Ricœur de conclure : « Entre l’esthéti- 
que et le religieux, il y a une zone d’empiètement »?. 

À l’époque contemporaine, le divorce entre l’art et l’image est 
donc complet, et il devient utile de distinguer ces deux notions qui 
autrefois se confondaient : l’image n’est plus de l’art, mais un moyen 
pédagogique ou idéologique qui tient son efficacité de son pouvoir 
mimétique (de fait, les médias audiovisuels se fondent tous sur une 
2% Paul RICŒUR, La critique et la conviction, Paris, Calmann-Levy, 1995, p. 259 ; Jérôme 
Cort, «L’esthétique de Paul Ricœur », in : Daniel FREY (et ali), La réception de l'œuvre 


de Paul Ricœur dans les champs de la théologie, Münster, Lit Verlag, 2013, pp. 105-115. 
# Ibid. p.276. 
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représentation fidèle de la réalité), tandis que l’art devient non figu- 
ratif, autonome non seulement d’un point de vue philosophique ou 
religieux, mais aussi esthétique et plastique. 

Entre l’iconoclasme religieux des réformateurs et le procès de la 
mimesis, nous avons bien deux formes, à la fois différentes et sem- 
blables, d’iconoclasme. 


La spiritualité, l'un des ressorts de l’abstraction 


Voilà pour le côté iconoclaste de l’art contemporain. Mais il y a 
plus. Cet art contemporain abstrait se présente aussi, en ses origi- 
nes, comme une quête spirituelle, comme un mouvement de l’artiste 
vers Dieu. Ce mouvement implique aussi, pour certains, l’accepta- 
tion du mouvement inverse, celui de Dieu vers eux. Les premiers 
maîtres de l’abstraction furent en effet tous des chercheurs de Dieu 
— pas forcément le Dieu des Évangiles d’ailleurs — ce qui rend dif- 
ficile évaluation de cette spiritualité multiforme. Kandinsky était 
croyant ; Marc voulait étudier la théologie et a songé à devenir pré- 
tre ; Malevitch, d’origine catholique polonaise, était destiné à être 
prêtre ; quant à Mondfrian, issu d’un strict milieu calviniste, il a son- 
gé à devenir prédicateur avant d'évoluer vers la théosophie. 

Le livre-programme de Kandinsky (1866-1944), le père de l’abs- 
traction et le théoricien du Cavalier Bleu, Dx spirituel dans l'art *, ré- 
sume bien cette double quête : celle de l’art et celle de la foi. Il vaut 
la peine de reprendre quelques éléments de cette quête spirituelle, 
d'autant plus qu’ils furent largement occultés lors d’une grande ex- 
position à Paris sur les origines de l’abstraction. Artistiquement, on 
sait comment il «trouva » l’abstraction ; c’est ce que l’on a appelé la 
«vision » de Munich : il regarda un de ses tableaux posé par hasard 
à l'envers, ne le reconnut pas, et eut un choc esthétique inoubliable 
qui disparut dès lors qu’il remit le tableau à l’endroit. Il conclut 
alots : « Maintenant j'étais fixé, l’objet nuisait à mes tableaux » *!. 

Mais en même temps Kandinsky ne voulait pas promouvoir un 
* Wassily KANDINSKY, D spirituel dans l'art, Paris, Denoël-Gonthier, 1969. 


” Wassily KaNDINSKY, Regards sur le passé, 1912-1922, édité et présenté par Jean-Paul 
Bouillon, Paris, Hermann, 1974, p. 109. 
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art purement décoratif, sans enjeu existentiel ou spirituel ; il souhai- 
tait, par l’art, exprimer une vision intérieure et spirituelle de la réa- 
lité. Chez lui, la découverte de l’abstraction correspond aussi à une 
quête religieuse. Une religiosité certes très panthéiste, sans doute 
plus influencée par la théosophie et l’ésotérisme que par le dogme 
chrétien. Mais une spiritualité à forte connotation eschatologique, 
dont le fondement chrétien ressort de manière parfois explicite. 
Dans Regards sur le passé, un récit autobiographique de l’année 1912 
— l’année même où il découvre l’abstraction en peinture, Kandins- 
ky parlera de « l'exigence de la vie intérieure dans l’œuvre ». Il nous 
livrera sa vision du Christ : « Je remarquai à ma grande surprise que 
cette exigence a grandi sur la base que le Christ posait comme fon- 
dement de la qualification morale. Je remarquai que cette concep- 
tion de l’art est chrétienne et qu’en même temps elle porte en elle 
les éléments indispensables à l’accueil de la ‘troisième’ Révélation, 
la Révélation de l'Esprit »”. Une vision du Christ fortement articu- 
lée à la manifestation de l'Esprit, sorte de double accomplissement 
de la révélation chrétienne et de la manifestation artistique : « La 
grande période du spirituel — écrit-il encore — c’est la Révélation de 
l'Esprit : Père — Fils — Esprit »”°. 

Cette nouvelle peinture abstraite n’est plus une peinture chré- 
tienne. Mais elle reste fortement marquée par le christianisme. Cette 
quête de transcendance, cet élan mystique font appel à quelques fon- 
damentaux de la théologie chrétienne, parmi lesquels : lattente d’un 
autre monde, l'annonce des temps nouveaux, l’interdit de la représen- 
tation de Dieu, le dénuement de soi, le monde intérieur et la prière. 
Entre autonomie de l’art, refus de la représentation, détachement du 
monde et mystique chrétienne, il y a plus que de simples analogies. Il 
est donc possible — et sans doute nécessaire -, sans trahir cette nou- 
velle expression esthétique, de faire une relecture théologique de l’art 
abstrait”, Plus que toute autre forme d’art, l’art non figuratif est apte 
à entrer en dialogue avec une expression chrétienne de la foi. 


32 Ibid. p.127. 
3° Ibid. p. 123. 
4 Horst SCHWEBEL, Astonome Kunst im Raum der Kirche, Hamburg, Furche Verlag, 


1968. 
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L'autre représentant de l’abstraction dit « géométrique », Piet 
Mondrian (1872-1944), partage avec Kandinsky un certain nombre 
de caractéristiques plastiques et spirituelles. Des commentateurs 
soulignent l'influence de l’iconoclasme calviniste : « Le fait que cet 
att austère et ascétique ait vu le jour en Hollande, pays du calvi- 
nisme et des iconoclastes, patrie classique de la bourgeoisie, n’est 
pas étonnant »”°. 

On sait en effet que Mondrian était issu d’une famille calviniste 
stricte. Même s’il s’en est vite détaché pour explorer les voies de la 
théosophie, une théologie de la non figuration sont l’une des clés 
de compréhensions de son œuvre". En 1909, il devient membre de 
la société de théosophie, qui enseigne à se libérer des contingences 
du monde matériel par la méditation intérieure, pour atteindre à la 
perception de la lumière divine. Mondrian a développé sa théorie 
du « néoplasticisme » (1920), un mot qui évoque évidemment le 
«néo-platonisme » qui n’était pas absent du climat culturel et intel- 
lectuel de labstraction géométrique hollandaise. La recherche de la 
paix intérieure, l’harmonie, la discipline, l’ascèse, caractérisent cette 
abstraction géométrique qui naît précisément dans les années où 
explose le chaos de la Première Guerre mondiale. L'expression vi- 
suelle de ce monde où il n’y a plus rien à voir et d’où les sentiments 
et émotions semblent être absents, est peut-être une réponse au 
trop plein d'images, de souffrances, d'émotions qui entourent les 
événements de cette époque. Il y à, dans l’abstraction géométrique, 
la revendication d’une utopie, l'expression d’un ailleurs fait de pu- 
reté et d’harmonie. Il faut, là encore, souligner que pour cette pein- 
ture le refus de la figuration se présente comme un aboutissement 
à la fois esthétique et spirituel. « Si on ne représente pas les choses, 
il reste de la place pour le divin » * dira Mondfrian, en une formule 
que Calvin aurait pu revendiquer. 


35 


Karl RUHRBERG, « La peinture», Ingo Walther (éd.), L'art du XX siècle, Kôln, Tas- 
chen, 2000, p. 170 


%S. DEICHER, Piet Mondrian, Construction sur le vide, Cologne, 1995 ; sd. Pie Mon- 
drian. Protestantismus und Modernität, Berlin, 1995. 

Ces deux citations de Mondrian sont tirées de : Mondrian avant 1914. Les chemins de 
l'abstraction, Beaux-Arts Magazine, Hors Série, Paris, 2002. Voir aussi : Marty BAx, Mondrian 
complet, Paris, Hazan, 2000 : Guitemie MALDONADO, Mondrian, Paris, Hazan, 2002. 
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Les tableaux de Mondrian résument bien sa double démarche, 
artistique et spirituelle. L’expression artistique est réduite au mi- 
nimum : deux lignes noires, l’une horizontale et l’autre verticale, 
qui se croisent, sur une toile carrée blanche. Seul un carré jaune au 
bord de la toile, encadré de trois lignes noires, indique une présence 
colorée. Absence de courbes, d’une gamme chromatique complète, 
de narration. Une peinture où il n’y a presque plus rien, mais où 
pourtant il y a tout : car dans ces lignes qui se croisent, on peut y 
voir la conjonction du ciel et de la terre, de Dieu et de l’humain, de 
l’homme et de la femme, du paysage et de la cité etc. En refusant 
toute représentation du monde, Mondrian propose une nouvelle 
image d’un monde apaisé, indiquant la double réconciliation entre 
l’homme et lui-même et entre l’homme et Dieu. 

On ne peut pas s'empêcher de rapprocher ces pensées des pion- 
niers de l’abstraction, pour lesquels le vide est l'expression du divin, 
de l’avis de ce théologien réformé, l’un des premiers à avoir pensé 
dialectiquement le rapport entre Parole et image : « La quasi ab- 
sence d'images dans l’Ancien Testament est elle-même un signe, 
un signe extraordinairement éloquent. L’absence d’images crée un 
vide, laisse une place inoccupée, délimite un espace qui devient 
alors comme une invitation à une présence. L’image est la marque 
de la réalisation. Le signe indique un inachèvement, l’image un ac- 
complissement »*. 


Jérôme Cottin 


Professeur de théologie pratique à la faculté de théologie protes- 
tante de l’université de Strasbourg. 


# Jean-Philippe RAMSEYER, La Paroke et l'image, Presses de Taizé, 1963, p. 35. 
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II LE RECUP'ART ET LA FACULTÉ DE THÉOLOGIE 
PROTESTANTE DE STRASBOURG 


Le manifeste du Récup'Art 


Ce n’est pas par volonté d’imitation des manifestes de l’histoire 
de l’art, ni souci d’un geste fondateur, mais par ironie ou esprit ludi- 
que, qu’une demi-douzaine de jeunes gens fréquentant l’Aumônerie 
universitaire protestante de Strasbourg se sont accordés sur un titre, 
« Récup'Art», et sur un texte, pour évoquer publiquement les idées 
qui inspiraient leur démarche créative. 

Au lendemain des événements de Mai 1968, le vent situation- 
niste portait encore à la contestation, en écho à cette réflexion de 
Raoul Vaneigem : 


«Si nous ne voulons plus d’une civilisation qui a tourné toutes ses es- 
pérances vers la mort, nous ne voulons pas davantage d’une société où 
la vie est perçue à travers l'optique de la rentabilité. Comment empé- 
cher les désirs de devenir leur contraire ? Comment les dépouiller d’un 
négatif dont les à revêtus une tradition séculaire ? Comment savoir ce 
que l’on veut et vouloir ce que l’on sait ? La réponse est en chacun dès 
l'instant où il lui importe avant tout de renaître à ce qu'il a en lui de 
plus vivant). 


Un manifeste, pensait-on, revendiquerait le sérieux et surtout 
la conviction des premiers pratiquants. Ainsi les cinq paragraphes 
d’un texte acrostiche tiendront lieu de propagande, dès la première 
exposition publique « Réyp'Art », en décembre 1969. Cette expo- 
sition est saluée en ces termes par le journaliste Roger Kiehl, dans 
les Dernières Nouvelles d'Alsace : (Toute affaire cessante, à cheval, en 


1 


Raoul VANENGEIM, Nous qui désirons sans fin, Paris, éd. Le Cherche-midi, 1996. 
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voiture, à bicyclette, ou, si vous êtes très pressés, à pied, n’hésitez 
pas : foncez à l’aumônerie universitaire protestante où vous attend 
l’exposition du Réwp'Art : Ce que c’est ? Un nom en forme de pied- 
de-nez à toutes les vagues Hop, et Pop, et Hop la geis, et qui dit bien 
ce qu’il veut dire ». Première exposition, premier article de presse, 
un manifeste. C’est le début d’une histoire. 


1969 : Le manifeste du Récup’Art 


Les utopies soixante-huitardes offraient aux masses populaires 
ou laborieuses ou les deux, un avenir de liberté. Au cœur même 
de la foule, chacun prendrait son destin en main et s’épanouirait à 
lombre de ses propres désirs. Ce discours ne s’encombrait pas des 
contradictions, des contraintes sociologiques, des subtilités psycho- 
logiques, ni évidemment des cheminements théologiques. Il procla- 
mait la liberté individuelle et l’action personnelle. Dans ce contexte, 
et par la voie de la pratique créative rapportée aux rebuts de la 
société de consommation, un très petit groupe tente l’expérience 
partagée du rapport esprit-matière, inspiration-réalité. S’emparer de 
restes morts, les transformer à l’appel d’une libre inspiration, avec 
de la colle et du fil de fer, produisait des traces. Le discours trouvait 
ainsi une forme de réalisation, la pensée une forme d’incarnation, 
et le petit groupe initial une réelle jubilation créative. Cette tonique 
découverte appelait une légitimation écrite, une lisibilité publiques. 

On l’appela « Le Manifeste», dont l'explication forme lacrosti- 
che « R.E.C.U.P. Art » : 


« Redonner à l’objet jeté l’occasion de reprendre place dans lunivers 
visuel, selon une finalité nouvelle, ou comme une forme présente sans 
utilité aucune. 

Espérer pour l’imagination un champ sans limite, une escapade hors 
des règles, des traditions, des convenances, afin de laisser à la créativité 
la liberté de créer, ou non, beau ou laid, mesquin ou grandiose. 

Créer à partir des déchets, des objets répudiés, des matières abandon- 
nées, des éléments de décharges, c’est renoncer à la fatalité du pourris- 
sement et établir que la création est encore une fête malgré des moyens 
dérisoires ou de dérision. 
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User des débris laissés par la société d’abondance, c’est porter un re- 
gard d’humour sur le progrès technique en donnant à la chose éphé- 
mère une chance de disparaître moins vite et de durer comme objet. 
Politiser l'existence, c’est aussi saisir les possibilités de libérer l’ima- 
gination, de désobéir à la norme, de déserter la légalité, de réaliser 
l'imaginaire dans un acte qui existe pour celui qui le vit, qui survit dif- 
féremment pour celui qui le voit, et qui préfigure la libération espérée 
du monde. 

Art, nom commun, curieusement masculin, peut tout désigner ». 


Ce document évoque principalement l’élan qui fait surgir du chaos, 
des résidus et des détritus, des formes symboliquement évocatrices 
de la vie. C’est un symbole de la création, comme un « Premier jour ». 
Le moment de passion dans l’art est celui où se revit indéfiniment la 
rencontre démiurgique entre celui qui a un nom (le créateur) et ce qui 
n’en a pas (la matière). Si le Réwp'Art a un sens, c’est celui d’insister 
sut la jubilation produite par l'intimité, la violence d’une telle rencon- 
tre, supérieure à toutes les relations intersubjectives qui suivront dans 
le spectacle, la démonstration, le commerce des objets créés. L’inten- 
tion démiurgique est présente dans le texte. Elle ne signifie pas que 
l’homme se prend pour Dieu, mais elle rappelle le droit de tout un 
chacun à revendiquer d’être, à l’image de Dieu, créateur. 

Protestant d'inspiration, le Rép'Art invite à reconnaître en tout 
un chacun la capacité de créer, en écho au « sacerdoce universel » 
dont les effets sociaux se déclinent sans fin. 

En outre, la référence au gaspillage dans la société de consom- 
mation et aux déchets de notre mode de vie, invite à contrarier 
cette réalité en appelant à l’acte concret et pratique du recyclage, la 
morale protestante n'étant pas la dernière, d’ailleurs, à condamner 
de toute la force de ses valeurs, l'appétit irrépressible et futile des 
plaisirs immédiats de la consommation. Ce recyclage, cette récupé- 
ration, se veulent une figure de l'esprit de rédemption, une chasse 
au mépris, à l'abandon, à l’exclusion, à l'esprit de supériorité. 

Le mot Résp'Ar, perpétue depuis près de cinquante ans sa défi- 
nition initiale à travers une multiplicité d'interventions : expositions, 
actions de rue, textes, articles, ouvrages, et dans l’œuvre d’artistes 
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qui acceptent de mentionner dans leur travail la mouvance Récup'Art. 
Cette référence ne sollicite aucune adhésion et n’impose aucune obli- 
gation, bien que devenue incidemment une marque déposée. 

En effet, l’appellation est passée au statut de marque déposée 
en 1975 sans altérer sa pratique. Cette année là, l’École des Arts 
décoratifs de Strasbourg évoque le projet d’un atelier Rép’Art dans 
l'établissement. Pour les adeptes, il ne pouvait être question qu’une 
institution en réglemente l’accès, en invente une redéfinition, et 
l’enferme dans un cursus académique. La seule solution : le dépôt 
du titre à l'institut national de la propriété industrielle (INPI). Dans 
la catégorie « classe G : objets d'environnement artistique réalisés à partir de 
déchets récupérés spécialement métalliques, sous le numéro 936309 », avec un 


logo : 


Cette démarche administrative, mise-en œuvre pour défendre 
la liberté d'usage du mot Réwp'Art a imposé une procédure indi- 
viduelle, nominative et payante, en contradiction avec laspiration 
initiale et fondatrice qui proclamait le caractère collectif de la pro- 
duction, son anonymat, et le souci de ne pas mêler la rentabilité 
économique à la passion créative. 

Collectif ne nie pas que les productions soient personnelles mais 
rappelle l’émulation qui naît de la production conviviale des créa- 
teurs, en un même lieu, face à une même matière, avec les mêmes 
outils. Mais collectif signifie surtout l'ouverture de la démarche créa- 
tive à qui souhaite la vivre. Collectif, ouvert à tous, en tout lieu, à 
toute heure, à tous âges, sans condition autre que l’élan de l’envie ou 
la tentation d’essayer. L’acte Réwp'Art s’offre. Il génère un nouveau 
tissu social par la disparition — et non la création — des frontières, car 
il ignore l’élitisme dans ses jugements comme dans sa pratique. 

Anonyme dispense de la propriété. L'esprit vient d’ailleurs, la 
matière aussi, leur union également. Au pays du Réwp’Arf le créa- 
teur se veut avant tout un médiateur de toutes les rencontres. La 
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signature n’y pourra rien. L'art africain traditionnel qui fascina les 
cubistes et les surréalistes, répondait à cette définition d’un art 
collectif, anonyme, et sans ambition marchande. Le masque ou la 
statuette, prend sa place tel quel, nu, dans espace social. La reven- 
dication d’individualité n’est pas de mise sur ce continent. Est-on 
pour autant dans du moins-être ? Dans Le Figaro du 26 novembre 
1863, Charles Baudelaire écrit : « Aucun de ses dessins n’est signé, 
si l’on appelle signature ces quelques lettres faciles à contrefaire, qui 
figurent un nom, et que tant d’autres opposent fastueusement au 
bas de leurs plus insouciants croquis. Mais tous ses ouvrages sont 
signés de son âme éclatante ». L’anonymat du Rép'Ant est une 
proposition faite à tous de s’en emparer, et « d’en faire » | 

Gratuit rappelle la totale accessibilité de la pratique. Tout le 
monde fréquente des poubelles, des objets cassés, rejetés, dérisoires, 
sans surcoût de matière première. Et il n’est pas besoin de concou- 
rir sur le marché de l’art pour se lancer dans une fabuleuse forme 
nouvelle, sans précisément d’éducation, de normes, ou de mode. 
En témoignent les œuvres admirables réalisées dans les ateliers de 
rue « Récup'Art» par les passants de tous âges”. 

Ainsi, collectif, anonyme, gratuit, demeurent, au fronton de l’ac- 
tion Récyp Arf, comme une aspiration malmenée et contrariée par la 
réalité. Evidemment, il n’a jamais été fait usage du dépôt de la mar- 
que pour s'opposer à un projet collectif, défendre juridiquement 
l'usage du mot, ou pour imposer l’orthodoxie d’une pratique. Le 
vent du Réwp'Art est celui de l'esprit. Il souffle ….mais où il veut... 


Cinquante ans plus tard 


Si les adeptes de 1969 ont voulu doter le mot Rép'Arf d’une 
proclamation explicative, il revient aux pratiques et expériences de 
près de cinquante ans d’apporter les éléments d’une évolution. 

Après l'animation constante d’un atelier permanent qui prit pla- 


? à propos de MG in : Le peintre de la vie moderne, Paris, Éd. Mille et une nuits, 2010. 
? Cette idée pédagogique s’est en effet transformée en action de créativité citoyenne 
sur la place publique : Strasbourg, Lille, Aix-les-Bains, Le Creusot, Cusset, Orléans, 
Tinchebray... Une benne de ferrailles, des arcs à souder et quelques tables de travail. 
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ce un temps dans la Maison des arts et des loisirs du quartier de la 
Petite France, à Strasbourg, et après avoir organisé de nombreuses 
manifestations publiques, le groupe initial des récupartistes stras- 
bourgeois s’est, par la force des choses et des événements de la vie, 
peu à peu dispersé. 

L'intitulé Réwp'Art persiste pourtant à suivre sa route dans la 
mouvance multiforme de la « Récup », dans le contexte et la mode 
écologiste, dans le débat Récupération-Création, ainsi que dans l’ex- 
pression de l’art contemporain. Le Rép'Arf, comme toute pratique 
créative, est un cas de figure du lien esprit-matière. 

Si inspiration garde ses cheminements secrets, la matière, en 
Récup'Arf, se doit d’appartenir au monde du répudié, cassé, jeté, 
abandonné, résiduel. Cette origine nourrit sa symbolique, illustre 
sa métaphysique et explique sa philosophie. Peu importe le genre, 
acier, fer-blanc, aluminium, bois, plastique, verre... peu importe la 
forme, plat, long, rond, creux... peu importe l’aspect, lisse, rouillé, 
peint... pourvu que la matière soit défunte. L’œuvre d’art, ou pré- 
tendue telle, est un travail achevé — chef-d'oeuvre — finalisé pour 
être exposé et proposé à la vente sur le marché de l’art. La trace 
Récup'Ari, ou prétendue telle, est un travail inachevé, en marche, 
évocateur. Cette trace cherche avant tout à provoquer de nouveaux 
créateurs et non de nouveaux acheteurs. 

Parce que le Rémp'Art est né d’une revendication contre les débor- 
dements de la société de consommation, il porte en lui une permanente 
interpellation à contrarier le cours des choses. La pratique jubilatoire 
de donner à la rouille la noblesse d’une couleur, à-un sécateur cassé les 
allures d’un oiseau vivant, à des débris la chance d’une composition bio- 
morphe, participe à la définition concrète du Rép’Arr. Son territoire est 
celui du Rien, du Trouvé, du Ramassé, du Sans-valeur, du Dérisoire, du 
Perdu, là où tous les possibles sont offerts, où la liberté de créer s’enra- 
cine, où l’avenir est ouvert et le partage possible, là où l'inspiration peut 
naître, là où le Salut est rendu sensible. 

Vincent Van Gogh, écrivait en 1883 à son ami Van Rappard : 

«ce matin, je suis allé à l'endroit où les éboueurs déposent leurs 
ordures. Sapristi, c'était beau. Demain, on m’apportera quelques 
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objets intéressants de ce tas de fumier, des réverbères cassés en- 
tre autres, afin que je puisse les regarder, ou si tu veux, m'en ser- 
vir de modèle. Ils sont rouillés, et tordus.. Ce serait quelque chose 
comme un conte de fées d’Andersen, que ces châssis sans toile, ces 
toiles sans châssis, ces pyramides de boites de conserves, de briques 
empilées, tas de charbon, chaussures éculées, bocaux d’excréments, 
grand morceaux de murs nus recouverts de graffitis d’analphabètes, 
vagues objets n'ayant de nom dans aucune langue, tordus, désarti- 
culés, brisés. de quoi rêver sans doute cette nuit »*. 

Le Manifeste de 1969 se conclut de façon désinvolte par une al- 
lusion à l’art, afin de signifier que la pratique créative n’est pas sans 
lien avec le monde artistique, le marché de l’art, mais qu’elle n’en 
est pas dépendante : « Art, nom commun, curieusement masculin, 
peut tout désigner » 

Définition lapidaire d’un mot-valise, plein d’interprétations mul- 
tiples, usé par l’usage, et qui ne rend compte ni du fracas de la rai- 
son, ni du rapport au réel, ni de l’émotion qui hante tout rapport 
artistique au monde. 

Si l’art a besoin pour sa définition : d’un artiste, d’une oeuvre, d’un 
lieu de légitimation, d’un «regardeur», ilse pourrait, finalement, que le 
Récup'Artn’en soit pas. Car siles conditions énoncées sont suffisantes 
et socialement admises comme telles, elles ne lui sont pas nécessaires. 
Le Réup’Art se passe d’un temple pour exister comme création. 
L'œuvre peut être absente, le lieu, méconnu, le regardeur, distrait, 
l'artiste, étranger à lui-même. La mise en scène, l'éclairage, l’étique- 
tage, la vente et le paquet-cadeau, n’appartiennent pas à la quête du 
créateur. Celui-ci se nourrit de sa passion à mériter ce nom. 


Ambroise Monod 
artiste, fondateur du Rép'Art, 
théologien protestant 


4 


cité par Jacques Villeglé dans son avant-propos au livre Awbroise Monod le Récup'Art, 
Paris, éd. Ereme, 2012. 
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Récup'Art : impressions et réflexions 


Pouvoir échanger sur des œuvres d’art et sur ce que cet art 
évoque en nous, c’est une joie et un plaisir. C’est aussi un exercice 
théologique — étant donné que la théologie à comme sujet l’hom- 
me devant Dieu (homo coram Deo), et que l’art est un lieu spécifique 
où l’homme peut se dire où se découvrir, comme un être ouvert : 
ouvert pour l’avenir, ouvert pour les possibilités insondables de sa 
propre existence, ouvert pour la transcendance. 

J'ai choisi trois œuvres d’Ambroise Monod, dans le but de par- 
tager quelques émotions et pensées que ces œuvres évoquent en 


moi!. 


L’envol 


La première œuvre (qui était, au moins partiellement, exposée 
dans l’Aula du Palais universitaire de Strasbourg), s'intitule « L’en- 
vol ». Sur la photo, on voit onze oiseaux, dehors, devant un ciel plus 
ou moins illuminé, au moment où ils prennent leur envol. 

S’il m’est permis de mentionner spontanément une émotion que 
cette œuvre suscite en moi, je nomme sans tarder cette émotion que 
nous désignons, en allemand, par le mot difficilement traduisible 
Sebnsucht. Il faut, je pense, le traduire par « nostalgie de quelque 


! Voir ces trois œuvres dans les illustrations. 

2 C’est seulement à l’occasion d’une visite de l’exposition du Rép’Art dans l’Aula du 
Palais universitaire de Strasbourg, en octobre 2012, que jai découvert que ces oiseaux 
ont été formés en utilisant des we/les poëles ; la transformation a été si parfaite que je n’ai 
vu, sur les photos, que les oiseaux et non les objets « recupérés ». 
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chose » ; il s’agit d’un mouvement d’aspirer, de se languir de quelque 
chose ou de quelqu'un, d’une attente impatiente. Peut-être me 
dirait-on, face à cette œuvre « L’envol », qu’il s’agit tout simplement 
de ce désir de l’être humain de pouvoir voler comme les oiseaux. Et 
c’est vrai : j'aimerais pouvoir voler, et j'aimerais apprendre à faire 
du deltaplane. 

Mais le désir de pouvoir voler est aussi une métaphore pour un 
souhait plus existentiel : vouloir partir, non seulement dans l’espace, 
mais avant tout sur le plan existentiel, sur le plan de notre biographie 
et de nos projets de vie, c’est le désir de recommencer du neuf, de s'ouvrir 
radicalement pour un autre avenir, de se déclencher, en toute liberté. Un ami 
m'a dit une fois : tous les dix ans, l’homme 2 le droit — ou la liberté — 
de muer, comme un serpent : c’est-à-dire de commencer à nouveau. 
L’envol des oiseaux évoque tout cela en moi : « Il y a dans l’oiseau 
le rappel que la liberté est de l’ordre de l’échappée ». 

Cette impression se renforce encore lorsque je vois la position des 
oiseaux : 7/5 fendent tous vers le haut, comme les oiseaux migrateurs au 
moment du départ. C’est pour moi aussi une donnée profondément 
humaine : nous tendons vers le haut, vers ce qui nous transcende, verts 
ce qui transcende notre vie : Æ bien, le beau, le vrai — voire, pour 
certains, a franscendance, Dieu. Et aussi : s'envoler ensemble est parfois 
plus prometteur que de s’envoler dans la solitude. 

Tendre vers X7 beauté : la beauté est particulièrement présente 
dans cette œuvre, la beauté des corps : cette forme allongée des 
oiseaux en vol, probablement des cygnes (que l’on peut souvent 
observer en vol, aux bords du Rhin, près de Strasbourg), ou encore 
des grues : la forme de leur corps témoigne du désir ardent d’aller 
en avant, d'avancer. Mais cette beauté se trouve aussi dans la lumière 
changeante du jour : on peut avoir l'impression qu’il s’agit de la 
lumière du matin ou du soir, des moments donc où la lumière du 
soleil nous atteint latéralement : on peut s’envoler le matin, dans 
la jeunesse, mais aussi en soirée. Il n’est jamais trop tard pour 
commencer du neuf dans la vie. 


? Ambroise MoNop, Le Récup'Art, Paris, éditions Ereme, 2012. Voir aussi illustration 


de couverture de ce volume. 
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Les deux « oiseaux » marchants 


J'aimerais pendre ces deux bonhommes ensembles, un peu 
comme des frères. S’agit-il également d’oiseaux ? Je n’en sais rien ; 
ils ont en tout cas des becs impressionnants. 

En comparaison de la première œuvre sur l’envol, il y a ici, 
pour moi, un nouvel élément, un nouveau sentiment qui entre en 
jeu : c’est /'humour. Je dois dire que ces deux me font rire. Dès que 
je les vois, je dois rire, et je me demande pourquoi. Ce sont deux 
bonhommes aimables — mais aimable précisément parce que je les 
trouve drôles, rigolos (mais non ridicules), un peu maladroits peut- 
être. Il faut les aimer, et je suis tenté de leur donner des noms (ce 
qui, en soi, est déjà intéressant, parce qu’on donne des noms à des 
êtres que l’on aime ou que l’on craint). 

Les deux évoquent en moi une certaine étrangeté, mais une 
étrangeté aimable : ils semblent ne pas cadrer avec leur environne- 
ment, d’une certaine manière, ils détonnent avec leur contexte. Ce 
sont deux qui ne se laissent pas ranger ou classer selon nos critères 
habituels. Ils provoquent un peu, ils n’appartiennent pas à la « main 
Stream ». Je note aussi la position des extrémités du premier : on 
a l'impression qu’il balance, peut-être aussi qu’il marche à pas feu- 
trés — pourquoi ? Faut-il se cacher ? S’évader de façon clandestine ? 
Le deuxième semble sauter, devant la coulisse de Paris, comme s’il 
pensait être capable de sauter d’un immeuble à l’autre. C’est peut- 
être un peu de l’orgueil, mais il se peut qu’il finisse par y arriver, en 
toute naïveté. - 

Je vois dans ces deux un plaidoyer pour, d’une part, inattendu, 
la possibilité d'être différent, de ne pas se laisser normer par les attentes 
des autres, et, d’autre part, pour la légèreté, voire pour le risque. 

Je propose maintenant quelques réflexions théologiques en pro- 
longement de ma perception de trois oeuvres du Rép'Arr. 
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L'homme créateur 


Dans ses interviews, Ambroise Monod évoque à plusieurs repri- 
ses la notion de la création. Et ici ou là, le concept de la « création » 
le conduit à faire une remarque sur l’aspect divin du geste créateur 
(même si, en général, il est plutôt prudent par rapport à une inter- 
prétation religieuse de son art) : « Avec rien, faire tout, j’ai toujours 
pensé que la formule était divine. » Et encore : «… on peut dire que 
ce geste créateur est celui qui se rapproche le plus de celui des dieux 
(ou de Dieu) : faire naître une forme à partir d’un chaos ». 

La mention du concept de la création évoque toute l’histoire de 
la pensée sur l’agir humain (howo agens). Déjà la philosophie grecque 
savait bien que seul l’homme « agit » au sens profond du terme : les 
animaux se comportent, régis et dirigés par leurs instincts. L’homme 
agit : de façon consciente et voulue, il change le monde. Son action 
présuppose une intentionnalité réfléchie (une délibération), elle est 
susceptible d’être louée ou blâmée. Aristote fait la différence entre la 
fheoria comme une « action » contemplative et la praxis comme une 
action vers l’extérieur. Cette dernière peut avoir comme but la fabri- 
cation de quelque chose, auquel cas elle est une poresis : c’est le cas de 
l'art où l’homme est en effet un créateur de nouvelles choses. 

D'un point de vue philosophique, on peut soutenir la thèse que 
l’action est la vocation propre de l’homme, c’est ce qui manifeste son 
humanité. Le philosophe allemand Herder à dit une fois que l’hom- 
me est le « premier libéré de la création », parce qu’il à la capacité de 
se déterminer. Sous cet angle, l’œuvre d’art peut apparaître comme 
trace de cette capacité d’action qui est le propre de l’homme. 

Mais le concept de la création artistique inclut encore une autre 
idée : celle de l'absence de finalité. Certes, on peut créer une œuvre 
d'art pour faire plaisir, à soi-même ou aux autres. Mais il y dans 
l'œuvre d’art quelque chose qui dépasse la finalité, et qui dépasse 
surtout la notion d’utilité. Ce n’est pas pour rien qu’on dit « l’art 
pour l’art » : l’art se suffit, l’œuvre d’art a été créée sans finalité ex- 
térieure. Ceci renvoie à une autre caractéristique de l’être humain, à 


4 


Ambroise MONOD, Le Récup'Art, Paris, éditions Ereme, 2012, pros 
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savoir qu’il sait jouer (ho0 /udens). Il a la capacité de s’émanciper, au 
moins pour un certain temps, du souci omniprésent de la conserva- 
tion de soi : il peut agir sans finalité’. 

Ambroise Monod en fait une allusion dans l'ouvrage cité, en 
affirmant : « … la mise en scène, l'éclairage, l’étiquetage, la vente et 
le paquet-cadeau, n’appartiennent pas à la quête du créateur. Celui- 
ci se nourrit de sa propre passion à mériter ce nom. » Et il souli- 
gne également que le Rép art constitue une sorte de transgression, 
dans la mesure où des choses de la vie quotidienne qui avaient une 
finalité propre bien définie deviendront, dans l’œuvre d’art, quelque 
chose où cet aspect de finalité n’est plus présent : on peut donc par- 
ler du « passage de lutile à l’inutile » ou « de l’usuel à l’artistique »f. 

Ces deux idées — l’homme qui agit et l’homme qui joue — sont 
également très présentes dans /'anthropologie théologique. Dès le début, 
la Bible nous présente l’homme en tant qu’un être appelé à l’ac- 
tion, à la culture. Le récit de la création mentionne (en Gn 1,28 et 
2,15) ses capacités de dominer et de cultiver la terre, et l’auteur du 
psaume 8 s’exclame : « … qu’est donc l’homme pour que tu penses 
à lui, l’être humain pour que tu t’en soucies ? Tu en as presque fait 
un dieu : tu le couronnes de gloire et d’éclat ; tu le fais régner sur les 
œuvres de tes mains ; tu as tout mis sous ses pieds... » 

Quant au jeu, c’est de l'institution du Shabbat qu’il faudrait parler : 
on peut comprendre le commandement du décalogue qui protège ce 
jour comme l'institution d’une « fête de la liberté ». De façon para- 
doxale, c’est la liberté qui est commandée, la liberté de se reposer, la 
liberté de ne plus dépendre de ses propres œuvres — peut-on dire Z 
liberté de jouer ? On a même pu faire un lien entre ce commandement 
et la doctrine — si chère aux protestants — de la justification par la 
foi seule, sans les œuvres. De cette manière, Karl Barth à placé la 
réflexion sur ce commandement au début de son éthique appliquée, 
sous le titre « La liberté devant Dieu »’, affirmant ainsi que c’est cette 
liberté devant Dieu qui donne le sens à toute éthique chrétienne. 


5 Johan HurzINGA, Homo ludens. Essai sur la fonction sociale du jeu (1938), traduit du 
néerlandais par Cécile Seresia, Paris, Gallimard, 1951. 

6 Ambroise MONOD, op. tif, p. 25. 

7 Karl BarTH, Dograñique IILA4, Ç 53. 
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La morphesis (formation) et le débris revalorisé 


Ce que nous venons de dire concerne l’art en général. Mais le 
Récup'art a encore cette spécificité qu’il utilise des débris, des choses 
que l’on a jetées, des objets devenus inutiles aux yeux des proprié- 
taires. Cette spécificité nous intéresse d’avantage : 

Tout d’abord, nous observons ici la volonté de « donner forme », 
de former une masse qui est devenue « sans forme » aux yeux du 
spectateur. Ambroise Monod parle de la « volonté de redonner 
vie, de réanimer, de redonner une âme à ces objets délaissés » ; il 
souhaite « retrouver dans la décharge le chaos originel ; pactiser 
avec l’énergie du feu, révéler le tout dans le débris, la forme dans 
l’amas ». 

Ces descriptions de l’œuvre de l'artiste, dans le cadre du Ré 
cup'art, invoquent bien évidemment toute la réflexion sur le lien en- 
tre forme et matière : pour Aristote, toute matière a besoin d’une 
forme pour pouvoir subsister ; une matière pure, sans aucune for- 
me, n'existe pas. Et dans chaque matière concrète, une multitude 
de formes dorment et attendent leur éveil par la main du sculpteur. 
Le David de Michel Ange était déjà présent dans le bloc de marbre, 
sous forme d’une potentialité (pofentia), mais il à fallu attendre l’ar- 
tiste qui était capable d’élever cette puissance en acte (actus) et de 
faire apparaître ce David. Sous cet angle, le Récp'art est une forme 
spécifique de l’art en général : l’art donne toujours une forme à une 
masse encore informée ; mais ici, le chaos est composé de maintes 
formes délaissées, oubliées, et l’artiste imprègne cette matière de ses 
formes et de ses idées nouvelles. 

Le Récup'art est donc, deuxièmement, marqué par #n nouveau regard 
sur un objet abandonné, jugé sans valeur. C’est ce regard qui change 
tout : à l'instant même, l’objet change, et il reçoit une nouvelle va- 
leur. « Si tout peut être jeté, tout peut être récupéré. Il n’y à jamais 
rien d’irrécupérable. (...) tout objet mis au rebut, au rancart, … peut 
être récupéré. Je ne peux pas cacher que cette action esthétique est 


* Ambroise MONOD, @. it. p. 85. 
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© Corinne Ungerer 


Corinne Ungerer, Visitation (2009) 
Huile sur toile100 x80. 
Voir texte p. 67 


Ces trois œuvres du 
Récup Art ont inspiré la 

réflexion de Karsten Lehmkühler, 
Voir texte p. 27 


Ambroise Monod, 


<« Oiseau-peigne, (2012) 


v L'envol, (2012) 


(à la mémoire de JP Carpentier) 


Sur le Récup Art 
Voir texte p. 20 


© Ambroise Monod 


© Ambroise Monod 


2 
] 
D 
) 
7] 
5 
C 
) 


Ambroise Monod, Oiseau, Cusset, (2009) 
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Église protestante de La Réconciliation, Berlin, (2000). (ReJconstruite sur le 


tracé du mur. 
Voir texte p.39 


Le temple d'Ermont (95), (2009), architecte : Marc Rolinet 
Voir texte p. 39 


© Cottin 


Christophe Meyer, Croix « vivante » (ou croix « colorée »], (2010) 
Église protestante de Mutzig (67). 
Voir texte p. 43 


Temple St-Etienne, Mulhouse ee 

Exposition Nativités d'aujourd'hui (décembre 2014) : 

20 artistes s'approprient Le thème de la nativité, en s'inspirant d'un vitrail du 
temple, du 14° siècle. 

Voir texte p. 48 


© R. Kauffmann 


Christophe Dutriaux installe son œuvre dans le temple St-Etienne. 


À droite (haut) : Isack, Ichtus 

acrylique sur plexiglas, cadre baroque résine 

68 x 58 cm 

À droite [bas] : Sandrine Stahl, Origine'lle 

Sphère lumineuse suspendue , 50 cm de diamètre 
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Un des tableaux de la série «De Calvin à Godard» 
Bernard François 


intitulé «Blue Jean Calvin Klein», 
Voir texte p. 58 


André de Nimes 
Calvinist since 1570 
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/ Philippe François (2008) 
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Sylvie Tschiember, D'éternité, l'instant 

Installation in situ [2009] : 8 plexiglas suspendus au lustre + 92 Lettres peintes 
en blanc posées au sol à partir des versets de Marc 1,15 

réalisée pour Le chœur de l'église luthérienne des Billettes, Paris. 

Voir texte p. 60 


© Ann Bruce Henaff 


Sylvie Tschiember, L'artiste et son ŒUVre : miroir capturé de l'image de soi: 
24 miroirs convexes + verset d'Ecclésiaste 9 écrits à la craie blanche. Pour 
l'exposition Un temps pour tout, organisée par Protestantisme & Images, 2014, 
à l'Institut protestant de théologie, Paris. 


© B.J.F Bouton 


B.J.F Bouton, Richesses, (2014) 


Installation de bannières tressées avec le texte d'Es 45,3 dans la nef de l'église 
luthérienne des Billettes, Paris, 


Exposition organisée par Protestantisme & Images, dans le cadre du festival du 
Marais chrétien. 


Voir texte p. 63-64 


© B.J.F Bouton 
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© Claude Klimsza 


Claude Klimsza, Emmaüs, aller-retour. 
Sculpture bronze ou acier. (2003) acier ; (2010) bronze. 


Voir texte p. 65 


© Claude Klimsza 
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Claude Klimsza, L'évangile est une échelle. 


Installation-performance réalisée le 16 janvier 2014 au centre spirituel du 
Haumont, à Mouvaux, avec un artiste équilibriste. 
Voir texte p. 69 


© Corinne Ungerer 


Corinne Ungerer, Mirage, (2011) 
Huile sur toile, 80 x 80 cm. 
Voir texte p. 67 


RÉCUP'ART : IMPRESSIONS ET RÉFLEXIONS 


pour moi métaphorique d’une vision du monde »”. Il s’agit ici d’un 
nouveau regard sur un objet jugé inutile : quelqu'un a déjà porté un 
jugement, en mettant ces objets au rebut. La spécificité du Récup'art 
(qui le distingue d’autres formes de l’art plastique), c’est donc qu’il 
ne s'occupe pas de matériels nobles, dont on dit qu’ils wéritent cette 
transformation, cette élévation vers la sphère de l’œuvre d’art. C’est 
l'essai de « faire du beau avec du laid, avec presque rien, moins que 
rien »!°. 

On ne peut pas s'empêcher de voir ici un parallèle impression- 
nant avec la tradition chrétienne, affirmant que Dieu se tourne vers 
ceux qui ne comptent pour rien aux yeux des hommes. Même au 
risque que l'artiste ne soit pas d’accord, j'aimerais dire que ces œu- 
vres sont pour moi une prédication : elles témoignent du fait qu’il 
n’y à « jamais rien d’irrécupérable », ni aux yeux de l'artiste, ni aux 
yeux de Dieu. 

Un poème d’Ambroise Monod, intitulé Récp'Art.. Mis en boîte, 
en témoigne, en parlant d’un bouleversement, d’un renversement : 
une des conséquences de la création serait « qu’il faut désormais 
chercher en bas ce qu’on trouvait en haut, de par l'effondrement 
des valeurs, éclatées, morcelées »!!. C’est sans doute parce que je 
suis théologien, ou un lecteur de la Bible tout simplement, que j’ai 
dû penser ici au Magnificat, ce chant de Marie où elle affirme que 
Dieu « a dispersé ceux dont le cœur était orgueilleux » et qu'il « a 
renversé les puissants de leurs trônes et élevé les humbles ». En ce 
sens, l’art humain en général (dans le geste de donner forme), et 
le Récup'art également (dans ce geste d’élever ce qui n’avait plus de 
valeur) témoignent d’un geste divin dont l’homme, cette image de 
Dieu, est capable, lui également. 


Karsten Lehmkühler 
Professeur d’éthique, 
faculté de théologie protestante, université de Strasbourg 


9 Ibid, p.23. 
10 Jhid, p. 25. 
M Jhid. 
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Il LE PROTESTANTISME ACCUEILLE L'ART 
ACTUEL 


Architecture protestante des XX°-XXI° 
siècles : de l'indifférence à la création 


Un rapide panorama sur un siècle de constructions 


L'architecture protestante au XX® siècle en France ne se carac- 
térise pas par des réalisations exceptionnelles, pour des raisons à la 
fois théologiques et pratiques. 

Raisons théologiques : les lieux de culte, dans le protestantisme, sont 
considérés comme des adiaphora, c’est-à-dire des éléments matériels 
et contingents qui ne relèvent pas des questions de foi. Ce sont 
des lieux purement utilitaires, qui n’entrent ni dans la définition ni 
dans l’expression de la foi. La seule considération qui compte est de 
pouvoir réunir une assemblée (forcément petite en France, donc les 
temples seront de dimension modeste), et que celle-ci puisse faci- 
lement écouter (plus que voir) ce qui se dit. Le nouveau temple de 
l'église protestante de Paris-Auteuil, construit dans les années 1960 
en rez-de-chaussée d’un immeuble moderne (rue Erlanger, Paris 
16°), comporte une grande tribune, depuis laquelle il est impossible 
de voir lofficiant ou la table de communion : on se méfie du regard, 
et il s’agit parfois de le montrer architecturalement ! Karl Barth a 
pu dire : « L’orgue et le chœur paroissial, accessoires dont on peut 
en principe se passer, #'ont pas à apparaître dans le champ de vision de la 
communauté rassemblée »'. Et il ajoute même : « Les images et les 
symboles n’ont ascune place dans l'édifice du culte protestant »°. 


1 


Karl BARTH, « Le problème de l'architecture des lieux de culte dans le protestan- 


tisme », in : André BRÉHIER, Liturgie + architecture, Genève, Labor et Fides, 1961, p. 116. 
C’est nous qui soulignons 


? Ibid. C’est Barth qui souligne. 
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Raïsons pratiques : les autres raisons sont de nature économique 
et pratique. Le protestantisme en France est numériquement fai- 
ble, divisé, et a peu de ressources financières. Depuis 1901, il doit 
de surcroît subvenir seul à ses propres besoins. Le seul impératif 
qui comptait, en matière d’architecture, est que le bâtiment soit le 
moins cher possible. On ne construira donc pas des chefs d'œuvres 
architecturaux. À cela s’ajoute (ce sont des héritages historiques 
plus que théologiques), la discrétion et l’austérité protestantes, voire 
la nécessité de son invisibilité, comme ce fut le cas pendant presque 
deux siècles où sa non visibilité était une condition de sa survie. 

Après l'explosion de nouveaux temples dans la seconde moitié 
du XIX® siècle, marqués par le triomphe du néo- (que ce néo soit 
gothique, roman, ou sans style particulier), le début du XX° siècle 
est extrêmement pauvre en construction de temples. 

Dans la période d’après la Seconde Guerre mondiale, les nou- 
velles constructions se multiplient dans les zones d’expansion ur- 
baines. La tendance est alors à la standardisation et au refus de ré- 
férences ecclésiales explicites. On construit des temples à l’intérieur 
de centres de rencontre (le Centre 8 à Versailles ; le Centre 72 à 
Asnières, la salle communautaire de Sarcelles...). Le temple est en 
général une salle polyvalente rectangulaire en béton, avec de lar- 
ges verrières, un toit plat, sans porche, abside ni clocher. Rien ne 
permet de le différencier d’une salle de réunion, d’animation ou de 
rencontre quelconques. Du reste, il est envisagé dès le départ que 
ces lieux ne servent pas exclusivement d’espaces cultuels. Ils sont 
polyvalents ; on y organise des repas, des animations culturelles, des 
animations de toutes sortes : formule très prisée dans les années 
1960-1980 mais abandonnée aujourd’hui, où l’on préfère réserver 
un espace spécifique — fût-il petit — à l’écoute de la Parole, à la mé- 
ditation, la prière et la louange. 

On retiendra toutefois certaines créations architecturales assez 
réussies des années 1960-1070, combinant un style moderniste et un 
rappel de certaines lignes architecturales classiques ; cela est surtout 
le cas en Alsace, où les moyens financiers (du fait du Concordat) 
étaient plus importants et la tradition liturgique (en général luthé- 
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rienne) moins austère que dans le calvinisme : dans les nouveaux 
quartiers de la périphérie de Strasbourg, on pourrait citer les églises 
protestantes de Cronenbourg-Cité, de la cité de l’Ill, ou encore de 
Saint-Matthieu, près du port du Rhin. 

Une autre tendance, dans ces mêmes années 1960-1980, allait 
dans le même sens : elle consistait à raser d’anciens temples plus ou 
moins vétustes pour faire une opération immobilière moderniste : 
construire un immeuble d’habitation tout en réservant le rez-de- 
chaussée à l’espace cultuel et le premier étage aux salles de paroisses 
et au logement du pasteur. L'église était ainsi totalement intégrée 
dans le quotidien, ce qui correspondait du reste à la théologie « de 
la sécularisation » de l’époque (un bon exemple : le temple d’An- 
necy). Le Grand Temple du quai Augagneur, à Lyon, fut sauvé 7 
extremis d’une telle opération, grâce à la résistance d’un petit groupe 
de protestants conservateurs, qui réussit — contre l’avis des comités 
directeurs de l’Église - à faire classer l'édifice monument historique. 
Ironie du sort, mais aussi témoin d’un changement de regard sur 
le patrimoine : c’est dans ce même temple rénové, aux relents d’art 
nouveau, que fut célébrée la constitution de l’Église protestante 
unie de France, en mai 2013. 

Pour ces mêmes années 1960-70, on peut néanmoins noter 
d’heureuses exceptions, favorisant une réalisation plus soignée et 
plus originale : c’est le cas à Nantes, Lorient, Clermont-Ferrand 
(centre Agapé), Caen, Robinson en région parisienne, qui utilisent 
les propriétés du béton armé (souvent laissé nu) pour oser des for- 
mes modernes et originales, privilégiant parfois la courbe et des 
volumes organiques. La sobriété — voire la pauvreté — du béton 
décoffré peut être un signe rappelant l’austérité et la simplicité pro- 
testantes. Une architecture remarquable : celle du nouveau tem- 
ple de Royan, reconstruit (comme l’ensemble de la ville après les 
bombardements de la guerre) de 1953 à 1957 par les architectes M. 
Hébrard, R Baraton, ]. Bauhain. C’est maintenant une architecture 
classée. Outre harmonie qui se dégage d’un ensemble comprenant 
le temple, les salles paroissiales, le presbytère, et un haut clocher (ce 
qui est rare pour les temples, souvent sans cloches ni clochers), on 
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notera le remarquable patio. Il est construit autour d’un immense 
pin parasol (que l’on considère, dans ces régions, comme un sym- 
bole protestant), lequel se trouve encerclé à l’intérieur d’un oculus 
vide, pris à l’intérieur d’une structure en béton. On pourrait dire 
qu'il s’agit d’une architecture écologique avant l’heure, car elle met 
au centre de la structure architecturale un élément végétal. 

On notera encore l'architecture de la chapelle æœcuménique de 
la station de ski de Flaine (1973) en Haute-Savoie, réussite architec- 
turale due au célèbre architecte Marcel Breuer. Elle ne s’est retrou- 
vée temple protestant que parce que le constructeur de la station, 
Eric Boissonnas, était protestant, et que l'évêché d'Annecy n’avait 
pas voulu, à l’époque, d’un lieu œcuménique. (Elle fonctionne de 
fait comme chapelle catholique, lieu culturel et interreligieux, mais 
l'édifice est propriété de l’Église réformée — aujourd’hui Église pro- 
testante unie). 

Un tournant s’amorce à partir des années 1990 : les nouvelles 
constructions sont d’autant plus réussies qu’elles sont rares. Les 
constructions envisagées et réalisées sont plus soignées, avec un 
souci de visibilité, une attention aux matériaux, le souci de donner 
une identité et une spiritualité spécifiques aux lieux cultuels. Clo- 
chers, porches, mais aussi croix et vitraux apparaissent ou réappa- 
raissent (traditionnellement, un temple réformé ne doit pas avoir de 
croix, considéré comme un symbole catholique). On notera ainsi 
les nouveaux temples d’Ermont (2009), de Lyon-Est (Espace pro- 
testant Théodore Monod à Vaulx-en-Velin, 2008), de Saint-Quen- 
tin en Yvelines (2010), ainsi que l’étonnante chapelle de la commu- 
nauté des diaconesses de Reuilly à Versailles (20038). 

Il faut aussi noter certaines réhabilitations modernes de tem- 
ples anciens, qui intègrent plusieurs préoccupations pratiques (éco- 
nomie d’énergie, adaptation à un public âgé et aux handicapés) et 
spirituelles (créer un climat de recueillement et de joie, favoriser le 
partage et la rencontre autour de la chaire et de la table de commu- 
nion) : c’est le cas à Neuilly-sur-Seine, Poissy, à Mutzig en Alsace 
(on reviendra sur cet exemple) ou au Temple Neuf à Strasbourg, 
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Trois architectures récentes remarquables 


Concernant les architectures protestantes contemporaines, je 
voudrais m’arrêter sut trois exemples particulièrement remarqua- 
bles, et qui sont déjà étudiés dans des ouvrages de spécialistes : la 
chapelle des diaconesses de Versailles, le temple d’Ermont, dus au 
même architecte (protestant), Marc Rolinet, ainsi que l’église pro- 
testante de la réconciliation à Berlin. 


La chapelle des diaconesses à Versailles(2008) * 

Cette architecture résolument contemporaine s'intègre parfaite- 
ment dans le parc paysager de la maison mère de la communauté, 
derrière la gare de Versailles-Chantiers. L'architecte, Marc Rolinet, 
avait déjà réalisé en 2002 le pavillon des novices (en forme de livre 
ouvert : la Bible). La chapelle elle-même est réalisée en forme de 
coque renversée en lamelles de pin cintrées sur place, lame après 
lame : c’est l’espace de l’intériorité et de la prière, rien ne vient per- 
turber le regard. Cette coque de bois est elle-même enserrée dans 
une grande structure de verre triangulaire, légèrement ascendante, 
surmontée d’un discret clocher : il s’agit là d’un espace autre, propre 
à la déambulation, la communication et aux échanges. Le regard est 
sollicité partout, car il est invité à contempler de l’intérieur de la 
structure en verre les magnifiques arbres et l'étendue verte du parc. 
De surcroît, l'architecte a donné à ce bâtiment une fonction bio- 
climatique et une isolation phonique de qualité. C’est l'alliance de 
la technique, de l’esthétique et de la spiritualité communautaire et 
priante des sœuts diaconesses. Le parti-pris de l’extrême modernité 
surprend au premier abord, mais finalement se fond parfaitement 
avec le cadre et le style de la communauté elle-même. 


Elisabeth FLORY, Guide des architectures religieuses contemporaines à Paris et en Ile-de-France, 


Paris, éditions Alternatives, 2009, p. 110-111. Voir aussi : Paul-Louis RINUY, Patrimoine 
sis au XX'-XXT siècles : les lieux: de culte en France après 1905, Paris, édition du patrimoine, 
2014. 
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Le temple d’Ermont (2009) 

Le même architecte, Marc Rolinet, a gagné l'appel d’offre lancé 
par la paroisse protestante d’'Ermont-Taverny (95) pour la construc- 
tion de son nouveau temple et de ses annexes, Cap espérance, qui fut 
inauguré en la présence de Gérard Larcher, président du Sénat. Là 
encore, l'architecture se caractérise par l'innovation des formes, une 
esthétique gracieuse, mais aussi un souci de fonctionnalité. Le temple 
comprend deux modules emboîtés l’un (le temple) dans l’autre (sal- 
les paroissiales et presbytère). Les matériaux employés sont sobres 
et naturels (bois), mais aussi brillants et froids (métal, béton, verre), 
ce qui crée un stimulant contraste. La toiture du temple, recouverte 
de lamelles de bois, se déforme dans un coin, comme aspirée vers 
le ciel, et dessine une courbe qui vient se retourner pour former un 
parvis devant la façade principale. Celle-ci, incrustée de verre coloré, 
et percée d’une ouverture en polycarbonate irisé, laisse filtrer une 
lumière douce. De face, du fait du côté gauche courbé, on croit voir 
une immense oreille posée au sol, ce qui serait en cohérence avec 
la nature du lieu, qui est d’être celui de Pécoute (de la Parole). Une 
croix stylisée en fer forme comme un signal pour que l’architecture 
puisse se remarquer de la rue. Cette croix et formée, dans sa partie 
verticale et jusqu’à la partie horizontale, de deux lignes parallèles, qui 
pourraient symboliser l’alliance entre Dieu et humain, ou alors la 
double nature du Christ, tout à la foi homme et Dieu. 


L'église protestante de la réconciliation à Berlin (2000) * 

Le dernier exemple nous fait sortir du territoire national. Il s’agit 
de l’église protestante de la réconciliation (l/ersôhnungskirche) à Ber- 
lin, qui a été construite à la place exacte où l’ancienne église néo- 
gothique du même nom fut d’abord emprisonnée à l’intérieur du 
double mur qui coupa la ville, puis dynamitée par le régime de la 
RDA en 1985, quatre ans seulement avant la chute du mur. La com- 
munauté protestante — réduite à un petit nombre vu que la plupart 


4 http://protestantismeetimages.com/Cap-esperance-Le-nouveau-temple-d.html . 


-Voir illustration dans ce volume. 
5  Ulrike BRAUN, lerséhnungskirche. Kapelle der Versühnung in Berlin. Mit einem Vorwort 
von Bischof Dr. Wolfgang Hyber, 2003. Voir illustration dans ce volume. 
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de la communauté s’est retrouvée du côté Est, privée d'église et de 
culte pendant plusieurs décennies — releva le défi de construire une 
nouvelle église. De dimensions modestes, elle a une forme ovale, et 
est entourée d’un déambulatoire constitué de lamelles de bois qui 
laissent passer la lumière et permettent au regard de s’échapper vers 
l'extérieur. L'église elle-même est sans ouvertures, et surtout, elle est 
construite en pisé, matériau écologique car produit sur place. Sur- 
tout pas de béton donc, dans un lieu où pendant presque 40 années 
le béton signifia la séparation, la guerre froide, le manque de liberté 
et de démocratie (pour ceux situés à l’Est du mur). L'intérieur du 
temple est extrêmement sobre : ni décoration, ni ouvertures, peu de 
sièges pour s’asseoir, pas de chauffage (économies obligent). Outre 
un autel, on ne voit que les restes d’une Cère sculptée en bois de 
l’ancienne église, retrouvée sous les décombres, et une ouverture 
vets le bas, qui montre, à travers un oculus de verre éclairé, les fon- 
dations, non de l’ancienne église, mais du mur de Berlin. Plusieurs 
histoires dramatiques se trouvent là superposées, mais il se déga- 
ge de l’ensemble une impression de paix et de sérénité. La qualité 
des matériaux, le plan centré, les proportions presque intimistes, y 
contribuent. 


Nouveaux vitraux et objets liturgiques, parfois objets de 
polémiques 


Un sujet qui n’a pour l'instant encore jamais été étudié, et encore 
moins quant il s’agit de l’art contemporain : la décoration (exté- 
rieure et intérieure) des temples protestants, ainsi que le mobilier 
et les objets liturgiques. Ces divers éléments visuels sont pourtant 
loin d’être négligeables. À défaut d’être esthétiques (surtout pour le 
XIX siècle), ils sont »ws, regardés, et à ce titre au moins, ils produisent 
des effets chez l’auditeur qui devient de facto également spectateur. 

C’est certainement dans le domaine du vitrail que la créativité 
contemporaine fut (et est encore) la plus grande. Il faudrait pouvoir 
faire un relevé des vitraux contemporains dans les temples protes- 
tants : ils sont nombreux, et de qualité. Il m’a été donné d’inaugurer, 
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en 2004, la grande verrière du temple de Cannes réalisée par le maî- 
tre verrier Jacques-Antoine Ducatezf : un projet ambitieux qui fut 
conduit par l’ensemble de la communauté, et qui créa une nouvelle 
ambiance dans le lieu, plus propice à la méditation et à la prière. 

Un étudiant de théologie de la faculté de Strasbourg, lui-même 
maître verrier, vient de terminer un mémoire de master sur l’étude 
de quatre ensembles de vitraux récents dans quatre églises luthé- 
riennes alsaciennes : ceux de Wolfisheim (vitraux figuratifs des an- 
nées 1986-87) de Bernard Riff ; les vitraux de Breuschwickersheim 
(vitraux thématiques de style composite figuratif/géométrique des 
années 1994-2009) de Samuel Martin ; les vitraux de Zittersheim 
(vitraux semi abstraits des années 2007-2009) de Roland Pfann ; 
et enfin ceux de Schweighouse-sur-Moder (années 2008-2009) de 
Arnaud Siebering. Dans ces quatre cas, on est étonné à la fois de 
l'ampleur, de la qualité, de la créativité de ces vitraux, ainsi que de la 
dynamique mise en œuvre pour aboutir à ce résultat final”. Sans un 
travail acharné, une force de conviction, un sens pour l’esthétique 
moderne, une recherche de soutiens financiers et institutionnels 
de la part de quelques acteurs (souvent les pasteurs), ces projets 
n'auraient jamais pu se réaliser. 

Du reste, cette créativité participe d’une dynamique générale en 
France, où des projets de vitraux ambitieux, dans des églises et ca- 
thédrales, ont été conduits ces dernières années, grâce à des com- 
mandes publiques et de nombreuses subventions de l'Etat. Parmi 
les exemples récents les plus remarquables en France‘, plusieurs 
sont dus à des artistes protestants ou proches du protestantisme 
(Gottfried Honegger, Sylvie Lander, Françoise Bissara-Fréreau), et 
l’un des programmes mis en évidence concerne les vitraux figuratifs 
de Hans Erni pour le temple de Martigny en Suisse” 


6 Carine Vogel, «Vitraux modernes pour le temple de Cannes : un projet communau- 
taire avec de multiples partenaires », Face à l'image : de l'interdit à l'art, Information-Evangéli- 
sation, 2007 /1, Paris, ERE, pp. 26-32. 

7 Samuel MARTIN, V#frail contemporain et spiritualité chrétienne. Renouveau, chances et limites, 
Mémoire de Master appliqué en théologie protestante, Université de Strasbourg, 2014. 
8 Jean-François LAGIER, Les peintres et le vitrail. Vütraux français contemporains, 2000- 
2015, Chartres, Centre international du vitrail, 2014. 

9 Ibid., pp. 74-81. 
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Les œuvres d’art contemporain existantes dans des temples 
sont plus rares, mais elles existent. Au départ, ce furent souvent 
des œuvres exposées temporairement, qui furent ensuite données 
par les artistes eux-mêmes afin qu’elles deviennent pérennes. Ainsi 
en est-il de la grande toile sur Pentecôte, donnée au temple de Cor- 
beille-Essonne par le peintre protestant indien Reginald Pavamani, 
et qui connût un certain succès depuis qu’elle fut exposée dans la 
cathédrale d’Evry!!. Il en est de même des œuvres de Pascal Poirot 
dans le temple réformé de Abreschviller en Moselle : conçus pour 
le centenaire du temple en l’an 2000, ils sont finalement restés sur 
place!!. 

Je donnerai pour finir deux exemples de créations alsaciennes 
dans des temples, remarquables par leur créativité, mais aussi parce 
qu'ils furent tous les deux l’objet de polémiques à l’intérieur de ces 
communautés respectives. 


Le vitrail du chœur de l’église simultanée d’Ernolsheim-les-Sa- 
verne (2010)? 

Dans le chœur (catholique) de l’église (protestante) d’Er- 
nolsheim-les-Saverne, il fut demandé au maître verrier et artiste 
François Bruetschy de réaliser trois vitraux « non figuratifs » L’ar- 
tiste prit en compte le double mouvement axial et ascensionnel, 
la lumière extérieure très tamisée, le sens apporté par l'évocation 
de saint Michel. Dans son ensemble, le projet se présente en trois 
surfaces grises correspondant aux trois ouvertures. Ces gris sont 
travaillés à la façon d’une peinture par des touches de différentes 
intensités, afin de produire une vibration sensible. Cette vibration 
doit entrer en résonance avec la lumière et les ombres de l’environ- 
nement extérieur. Ce qui a séduit le groupe, c’est la composition 
dépouillée avec ses lignes réduites à l'essentiel qui font l'unité des 
trois baies. L’évocation de saint Michel, l’archange biblique, a sa- 
tisfait catholiques et protestants. Enfin les couleurs retenues ont 


fm http: // Protestantismectimages.com/Pavamani-Vent-et-feu-esprit-et.html 
Voir l'article de Philippe François, qui fut le maître d'œuvre de ce programme artis- 
tique. > 

http Protestantismectimages.com/Les-vitraux-de-l-eglise-simultanee.html 
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été appréciées. Mais avant d’en arriver là, il a fallu des années pour 
convaincre une partie de la paroisse qu’il fallait se tourner vers des 
vitraux modernes, abstraits, où la qualité du matériau et la dynami- 
que des lignes et des formes l’emportent sur la figuration (de figures 
religieuses). Les réticences ne purent être vaincues que parce que 
Jean Haubenestel, à l'initiative du projet, eut l’idée de demander à 
des artistes professionnels et des acteurs de l’art contemporain, de 
les accompagner, les former et les aider dans leur choix. 


La croix colorée (ou vivante) de l’église protestante de Mutzig 
(2009) 

Le temple de Mutzig, à une vingtaine de kilomètres à l'Ouest de 
Strasbourg, à l’entrée de la vallée de la Bruche, était l’un de ces tem- 
ples-hangar en béton des années 1960, d’une laideur repoussante. 
Grâce à la ténacité du pasteur Jacques Lorenz, à la précieuse aide fi- 
nancière de la municipalité (propriétaire de l’église), et au soutien de 
la communauté, une vaste opération de réhabilitation du bâtiment 
a été faite, qui a duré une dizaine d’années.-En 2009 fut inauguré 
un temple rénové, fonctionnel, esthétique, aux lignes épurées qui 
fait maintenant envie à tous! *. Même des associations non religieu- 
ses demandent à pouvoir l'utiliser. Le pasteur Lorenz eut l’idée de 
demander à l'artiste Christophe Meyer d'installer une croix sur le 
mur principal du bâtiment, derrière la table de communion et face 
à l'assemblée. Cette croix « vivante » ou croix « colorée », installée 
en 2008, est composée de 23 toiles (soit carrées, soit rectangulaires) 
peintes de couleurs vives. C’est une œuvre qui ne laisse pas indif- 
férent : « cela fait 14 ans que je prêche dans cette paroisse, et cette 
croix fait plus parler que toutes mes prédications » s’est écrié le 
pasteur Lorenz. 

Pourquoi ? D’une part la croix est « vivante » : les 23 toiles peu- 
vent en effet se déplacer, être changées par quelques autres, en sur- 
nombre, qui se trouvent dans la sacristie. Ainsi l’on peut, au gré des 
saisons, des événements paroissiaux, des temps liturgiques, changer 


‘15 http://protestantismeetimages.com/La-croix-vivante-de-Christophe.html. Voir 


illustration dans ce volume. 
4 http://protestantismectimages.com/Renovation-de-l-eglise-protestante.html 
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certaines toiles pour les remplacer par d’autres : la croix change, 
non pas de forme, mais de couleur. 

Mais il est une autre innovation qui fut l’objet d’une polémique : 
l'artiste a représenté la branche horizontale de la croix non dans la 
partie supérieure, mais dans celle inférieure, avec les bouts légère- 
ment incurvés vers le haut : signe satanique pour les uns, croix de la 
crucifixion de Pierre pour les autres, trahison du symbole chrétien 
le plus fondamental pour d’autres encore. Le peintre dut s’expli- 
quer : il avait voulu jouer sur la pluralité des symboles : en mettant 
la barre horizontale en bas, celle-ci devenait une coque de bateau 
et la partie verticale un mât ; une manière de rappeler que le bateau 
est un symbole chrétien primitif pour désigner l’Église. Mais l’ar- 
tiste donna une autre raison : il voulait ainsi « inverser » la croix du 
retable d’Issenheim, dont la brutalité terrifiante l'avait marqué (et 
sans doute traumatisé) dans son enfance. Sa croix vivante, colorée, 
atypique et joyeuse se voulait la croix de la résurrection, non celle 
de la mort, du supplice et de l’abandon que l’on voit sur le retable 
de Matthis Grünewald. 

On notera que la plupart des exemples de créations contem- 
potaines mentionnées — architectures, vitraux ou objets d’art — 
sont tous récents, datent d’après les années 2000. J’y vois le signe 
d’un double renouveau : renouveau du langage artistique par une 
meilleure compréhension de la matière et de nouvelles techniques 
artistiques ; mais aussi renouveau du protestantisme, qui s’ouvre 
(enfin) au langage des arts visuels ; un protestantisme qui accueille 
aussi bien le regard que l’ouïe comme lieux par lesquels se dit et se 
voit la Parole de la Grâce, l’actualisation des Écritures. 


Jérôme Cottin, 
professeur de théologie pratique, 
faculté de théologie protestante, université de Strasbourg 


ART, CULTURE ET SPIRITUALITÉ DANS UN TEMPLE AGORA 


Art, culture et spiritualité dans un 
temple Agora 


Le temple Saint-Étienne à Mulhouse à la particularité d’être 
l'édifice religieux central de Mulhouse, un cas unique pour une ville 
de plus de 100 000 habitants. Il est aussi devenu depuis 1987 l’un 
des acteurs importants de la vie culturelle de la ville. Sous l’impul- 
sion d’un groupe de paroissiens, une association dédiée à l’anima- 
tion culturelle, dénommée Saint-Étienne Réunion! s’est, en effet, 
créée cette année-là. Ces paroissiens avaient pris la mesure de la 
nécessaire ouverture de la vie paroissiale sur la cité et d’un dialogue 
culturel avec la société contemporaine. 


La dimension patrimoniale d’un monument historique 


La responsabilité de l’Église de faire vivre un lieu en centre-ville 
a orienté les activités de l’association vers l’intervention culturelle, 
répondant d’ailleurs en cela à des besoins exprimés par la munici- 
palité de l’époque et encore pertinents aujourd’hui. À l’organisation 
assez classique de concerts de musique sacrée, s’appuyant sur un 
chœur et orchestre résidant depuis plus d’un siècle sont rapidement 
venues s’ajouter des expositions, des rencontres, des conférences, 
et aujourd’hui des festivals largement ouverts sur la ville. En 2014, 
le temple a accueilli dix expositions d’envergure locale, régionale ou 
européenne, deux conférences très grand public (dont Michel Ser- 
res), deux festivals”. Yaël Naïm, Moriarty, Cœur de Pirates, Connan 
Mockasin font partie des musiciens internationaux qui sont venus au 


1 Du nom de la place centrale de la ville où se trouve le temple. 
2 Festival sans nom, dédié, FestiLes Mains nues réunissant plus de vingt-cinq artistes 
plasticiens publiant une page hebdomadaire dans le journal régional L'Alsace. 
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temple dans le cadre de nos partenariats avec d’autres acteurs cultu- 
rels ces dernières années. Tout publics confondus, hors activités 
cultuelles au sens propre, le temple Saint-Étienne aura accueilli cette 
année entre 80 000 et 90 000 visiteurs occasionnels ou réguliers. 
Participer ainsi à l'attractivité du centre-ville amène à élaborer 
des propositions culturelles qui soient à la fois identifiées (chré- 
tiennes, protestantes ou spirituelles, i.e. dans l'esprit du lieu) mais 
aussi attractives. L'action culturelle en Eglise est difficile car elle 
doit s’adresser au plus grand nombre plutôt qu’au petit nombre 
des chrétiens. Un projet d’action culturelle en Église ne peut viser à 
amener la culture aux paroissiens, cela supposerait qu’ils en seraient 
éloignés. De même, l’on ne peut se contenter de propositions utili- 
sant des références n'étant plus connues que par les chrétiens. Dans 
une société contemporaine où la culture est omniprésente mais dé- 
possédée de ses racines et références bibliques ou chrétiennes, il 
faut inventer de nouvelles manières de se réapproprier ces racines. 
C’est pourquoi en ce qui concerne les expositions, nous cher- 
chons à travailler le lien entre l’artiste, son œuvre et le lieu en tant 
qu'il est symbole d’une compréhension théologique, protestante, 
de la réalité du monde. Nous invitons les artistes à dialoguer avec 
le temple. Cela peut être d’abord en tant qu’objet architectural pour 
évoquer dans l’œuvre un élément esthétique propre à l’édifice ou 
pour inscrire l’œuvre dans le lieu lui-même, ainsi que le manifestent 
certaines œuvres placées à demeure. Les artistes, outre l’intérêt de 
rencontrer un large public peuvent ainsi créer une œuvre qui soit 
en résonance avec les multiples dimensions (réelles ou imaginées) 
du lieu, dans ce que nous appelons « la profondeur symbolique du 
temple ». Aller de la simple exposition d’une œuvre particulière à 


3 


Espaces Vie de l'orgue, de Delphine Gutron installé dans le buffet de l'orgue en at- 
tente de restauration, évoque ainsi un instrument en attente de sa propre vie. Ie trop 
de Sandrine Stahl, installé en face du vitrail des vices et des vertus instaure un dialogue 
en couleurs avec le vitrail. Mobik de Claudio Cardinale, installé dans la nef du temple, 
évoque par son lent balancement la permanence de la recherche d'équilibre et l'égale 
importance de tous devant Dieu. L'annonciation de Fabrice-Sylvain Deck, installé au 
droit de la chaire rappelle la mission première du lieu, l'annonce de l'évangile. Tandis 
que Le Tombeau vide de Annie Greiner utilise le passage de la lumière à travers les vitraux 
pour évoquer la résurrection. Autant d’œuvres qui signifient l'intention du temple. 
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Pexposition d'œuvres qui s'inscrivent dans le temple et participent 
à son esprit. Nous pensons le temple comme un espace de création 
au moins autant que d’exposition le considérant, non pas comme un 
décor mais comme un objet d’art en propre* à la fois de l’intérieur 
et de l'extérieur, comme un élément structurant du paysage urbain, 
comme donnant une dimension particulière à une exposition. 


Une interprétation protestante de l’art 


Cette volonté de relier les créations artistiques à des éléments 
déjà présents et de faire du temple un « #ew ouvert à... » plutôt qu’un 
« espace réservé 4... » nous semble constitutive d’un projet protestant, 
notamment en matière d’art dit contemporain. Contrairement aux 
lieux dédiés à l’art contemporain, un temple par définition s’adresse 
à tout un chacun. Si l’art contemporain est parfois élitiste, l’art pré- 
senté au temple Saint-Étienne est un art d’aujourd’hui, pleinement 
inscrit dans la contemporanéité et ne prétend pas imposer de clés 
de lectures ni prétendre à un quelconque iconoclasme. 

Éric Fuchs préfère le terme « d'idoloclaste » à celui d’iconoclasme®. 
Dans la mesure où l’art dit contemporain cherche à briser nos re- 
présentations de la réalité sous le masque des apparences, il est ido- 
loclaste. Simplement parce que l’art se présente lui-même comme 
art, c’est-à-dire qu’il ne peut se cacher comme objet technique pré- 
tendant à être de l’art. Le spectateur, confronté à une « œuvre», quelle 
que soit la nature de cette confrontation, sait qu’il s’agit d’une œu- 
vre, c’est-à-dire d’un regard, d’un discours sur la réalité des choses 
mais que l’œuvre n’est pas la réalité. L'art étant ce qui ne peut par 
définition jamais tout à fait se confondre avec la réalité mais donne 
autre chose à voir dans cette réalité. C’est ainsi que « l’art proteste 
contre le dualisme : il ne faut pas détourner son regard de la réalité 
pour trouver Dieu, il faut apprendre à regarder la réalité dans toute 
sa profondeur ». C’est dans cette exploration de la profondeur de 


4 Voir Matthieu les mains nues, Lucienne Smagala. 

5 Éric Fucs, « Le questionnement mutuel de l'éthique et de l'esthétique » # L'Exr- 
gence et le don. Un parcours éthique (1978-1997), Labor et Fides, Genève 2000, pp 62-75. 

6 FuCcHS, art.at. p. 67. 
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la réalité que se trouve l’art ; lorsqu'il nous montre autre chose que 
ce que nous voyons, ou croyons voir. Qu'il soit pictural ou musical, 
: : h ; . 
l’art est un discours sur le réel, au même titre selon nous qu’un dis- 
cours philosophique ou théologique. C’est sa force d'interprétation 
de l’ici et maintenant ou, à l'inverse, des choses éternelles, qui va 
déterminer la puissance de l’œuvre et son caractère artistique . 


Un exemple de cette interprétation artistique 


L'œuvre interroge ; elle nous dit une part de la réalité que nous 
ne verrions pas sans elle. C’est particulièrement le cas lorsque des 
artistes ne revendiquant aucune appartenance religieuse ou même 
confessionnelle s’approprient des thèmes religieux comme dans le 
cas de notre exposition Nañirités d'aujourd'hui *. 

Nous avons sollicité des artistes pour qu’ils proposent une 
interprétation contemporaine du thème de la nativité en s’appuyant 
sur la représentation d’un vitrail du XIV siècle ornant le temple 
Saint-Étienne. Ces artistes ont en commun d’être proches du temple, 
certains pour y avoir déjà exposé, d’autre pour avoir collaboré avec 
notre association. 

Certains se revendiquent croyants, catholiques ou protestants, 
mais la plupart n’ont d’autre appartenance que sociologique voire 
aucune appartenance religieuse. Jamais le parti pris de la foi n’est 
imposé puisqu’elle n’est justement pas requise. C’est la trace que le 
thème de la nativité peut avoir dans notre culture contemporaine 
qui est soulignée. 

Ainsi L'interprétation grafik de l'étoile de Nico345 souligne le bou- 
leversement des mondes par le passage de l'étoile. « dÉnouer », per- 
formance vidéo de Marie-Paule Bilger, en ne représentant pas la 
nativité en dit pourtant tout le sens : celui de ces mains venues 
d’ailleurs qui « dénouent » le monde tel qu’il est pour en refaire l’unité. 


7 Le Retabke des derniers instants, de Christophe Dutriaux, exposé au temple Saint-Étienne 


en septembre 2014 est ainsi une œuvre bouleversante en ce sens qu'elle interroge notre 
appoit à l'existence par le biais d'une universalité des sentiments face à la mort. 

Exposition au temple Saint-Étienne du 29 novembre au 31 décembre 2014. Il 
existe un catalogue de cette exposition. Voir illustration dans ce volume. 
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Tout le sens de la nativité ou au moins un sens possible auquel 
nous n’aurions pas même réfléchi si l’artiste ne nous le donnait à 
voir. Constat de l’appropriation consumériste dans la « nativité » de 
Hassna Ouali mais sans jugement, juste une lucidité sur un état de 
fait. Au spectateur de s'interroger sur cette nativité faite de jouets. 
Rappel de la souffrance des chrétiens au Moyen Orient aujourd’hui 
et du danger de la foi dans les œuvres de Jean-François Mattauer 
ou Thomas Itty. Relecture du vitrail dans les œuvres de Delphine 
Gutron, Jean-Jacques Delattre ou encore André Maïo. Interpré- 
tation holistique d’une nativité qui concentre l’essentiel de la vie 
représentée par les couleurs du vitrail chez Matthieu Stahl, allant 
jusqu’à la conceptualisation Origine Ile de Sandrine Stahl ou l’abstrac- 
tion pure de Ildiko Csapo. Détournement des codes traditionnels 
de la nativité pour recentrer sur l’essentiel, le caractère salvateur 
de cette naissance chez Isack et le lien d'humanité chez Paxal. Une 
compréhension de « l'humanité de Dieu » qui se retrouve chez Pierre 
Fraenkel, Evelyne Widmaier, Christophe Dutriaux ou Dom Poirier, 
souligné par la composition originale de Sandrine Weidmann. Su- 
blimation quasi mystique chez Laurence Liebenguth tandis que le 
ready made de Heidi Kuhl évoque l’incarnation d’un Dieu qui n’est 
« ni dans le tonnerre ni dans la tempête mais dans la fragilité d’une 
naissance »”. Comment mieux dire le sens de Noël. 


De l’importance de la relation avec les artistes 


Un temple n’est pas a priori un lieu d’exposition mais il participe 
à l'exposition en tant que lieu. Plus qu’un simple espace mis à dis- 
position, il donne aux œuvres exposées une dimension particulière 
qui fait de chaque œuvre un événement. Avec le temple est évoquée 
la communauté qui l’habite et le rayonnement du lieu n’est rien sans 
l'esprit du lieu qui s'impose à ses visiteurs. Cet esprit n’est pas fait de 
pierre ni de théologie, même si dans le cas du temple Saint-Etienne, 
les dimensions sont imposantes au sens propre, il est fait de tout ce 
qui se passe dans le temple en tant qu’il est ou non un lieu de vie. 


9 Voir 1 Rois 19, 9-13. 
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Réveiller les pierres est possible lorsque les portes du temple sont 
ouvertes largement à nos contemporains. 

Cette réalité est largement ressentie et exprimée, il se passe quel- 
que chose du seul fait d’être là, au sens existentiel. Car ce qui est 
présenté ici acquiert une nouvelle dimension très différente de ce 
qu’elle pourrait avoir dans une galerie ou une salle d'exposition. 
Exposer, par exemple, au temple Saint-Étienne les œuvres réali- 
sées autour du thème de l’olivier par des femmes israéliennes de 
toutes origines religieuses ou géographiques (juives, musulmanes, 
chrétiennes, européennes, caucasiennes, arabes) constitue une affir- 
mation d’ PHP de paix malgré l’actualité violente du conflit is- 
raëlo-palestien"®. Une exposition au temple Saint- Étienne peut ainsi 
se revendiquer comme un manifeste politique autant qu’artistique. 

Cependant ces manifestes doivent être en cohérence avec les 
convictions protestantes. L’ancrage théologique d’un lieu tel que le 
notre est ici fondamental. 


Pour quels messages ? 


Un temple n’est pas un lieu d’exposition d’art contemporain. 
Dans ces conditions, pourquoi y organiser des expositions ? La 
question est plus large : pourquoi y organiser des manifestations 
culturelles ? Pourquoi y proposer des concerts dont la portée spiri- 
tuelle n’est pas plus évidente a priori. 

Le premier message délivré par l’organisation de manifestations 
d'art contemporain, toujours au sens d’art d’aujourd’hui, tel qu'il 
s’exprime et se manifeste, est dans un changement de regard sur le 
lieu et au-delà sur l’Église qui accepte et même propose ce type de 
manifestations. Il s’agit ici de poser l’Église comme un acteur actuel 
de la société contemporaine sur le terrain de la culture d’aujourd”hui, 
telle qu’elle s’élabore dans le langage commun et non pas seulement 
comme une survivance du passé. 

Le second message, c’est l'affirmation d’une Église active dans 


10 
Traits d'Union, exposition proposée par la Women International Sionist Organisa- 


tion (WISO) en novembre 2014. 
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la vie quotidienne de nos contemporains, une orientation inscrite 
dans le projet de l’Église régionale!!. 

Le protestantisme se caractérise par l’intelligibilité de son culte, 
par le fait que le culte se célèbre en langue vernaculaire pour être 
compréhensible par le plus grand nombre. Or il peut arriver que l’art 
contemporain soit reçu par le public comme une langue étrangère. 
C’est pourquoi les propositions culturelles au temple Saint-Étienne 
se revendiquent de cy/ure populaire sans pour autant sacrifier l’audace 
et l'innovation mais en inscrivant ces nouveautés dans un dialogue 
entre les artistes et les publics. La présence des artistes est ainsi pri- 
vilégiée lors des expositions pour qu’ils puissent expliquer, raconter 
leur œuvre. Dire que le protestantisme se caractérise par l’intelligi- 
bilité de sa pratique, c’est aussi reconnaître la légitimité de tous à 
s'exprimer sans réserver la parole à ceux qui auraient autorité. C’est 
ainsi accepter la légitimité du non croyant à s’exprimer dans un lieu 
qui lui est ouvert aussi bien qu’à la communauté des croyants. Dans 
une société où les appartenances religieuses et confessionnelles sont 
pour le moins fluctuantes, cette attestation, au sens théologique, de 
l’égale distance et proximité de tous avec la transcendance est pro- 
fondément protestante à nos yeux. L’affirmation du caractère non 
sacral d’un lieu de culte, parce que protestant, est un kérygme en soi. 
Nos contemporains sont imprégnés de culture catholique même s'ils 
n’y adhèrent pas ou plus. Des siècles d’imprégnation d’une théologie 
sacrale, dans l’art, dans l’architecture, dans l’organisation des espaces 
ont profondément formaté les représentations. Au concept de sacra- 
lité, nous opposons celui de sainteté. À l'autel sacrificiel est substitué 
dans nos temples l’espace central de la Parole. Cette lecture théolo- 
gique des espaces est soulignée par les propositions culturelles qui 
se déploient autour de cet espace de communion et de prédication, 
jusqu’à devenir communion et prédication. 


1 «La culture constitue le lien fondamental entre humains d’une même société. Ce 
lien comporte une dimension religieuse qui « relie » l'humain à la transcendance de la 
beauté et du sens. Donner de la place à la vie musicale, à la littérature, aux arts plasti- 
ques, au théâtre et au cinéma est une manière d’être à l'écoute de nos contemporains et 
de témoigner de l'Évangile « autrement » [Orientations stratégiques pour lUEPAL dans la 
décennie à venir (2015-2025) Assemblée de l'UEPAL — 15 novembre 2014 — Strasbourg, point 
2.9. « Étre impliqués dans la vie culturelle. »| 
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L’agora culturelle qu’est le temple Saint-Étienne participe ainsi 
clairement à l'annonce d’un Évangile offert à celui qui veut l’enten- 
dre, qui s’affirme sans s’imposer, dans la sérénité de ses convictions 
et la bienveillance envers celles des autres, sans distinction d’origi- 
nes, de nature ou de culture. Une manière de « se faire tout à tous 
de manière à en gagner quelques-uns »”, ou comment actualiser la 
méthode d’évangélisation paulinienne. . 


Pasteur de l’Union des Églises protestantes d’Alsace-Lorraine, 
en charge de Saint-Étienne Réunion à Mulhouse 
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Du Guernica de Picasso au jubilé de la 
Réformation en 2017 


Influence de Paul Tillich 


« Le Guernica de Picasso est une grande peinture protestante ». 
Cet incipit d’un texte de Paul Tillich (1886-1965) intitulé « Le pro- 
testantisme et le style artistique »’ fut comme une révélation pour 
l’étudiant strasbourgeoïis en théologie protestante que j'étais au mi- 
tan des années quatre-vingts, orientant toutes mes recherches ulté- 
rieures. En effet, si cette formule à un sens, cela signifie qu’il doit 
exister un critère permettant de juger une image d’un point de vue 
protestant. Cette lecture de Paul Tillich fut enrichie par les cours de 
Gabriel Vahanian (1927-2012) à la Faculté de théologie protestante 
de Strasbourg. S'appuyant sur le concept d’utopie, il pointe les affi- 
nités mutuelles qui unissent la foi chrétienne et la technique : il s’agit, 
pour le chrétien soucieux de rester fidèle à la tradition biblique, de 
changer le monde (ici et maintenant) bien plus que de changer de 
monde (dans l’au-delà}’ ; formule que j’ai spontanément associée à 
la déclaration du cinéaste Wim Wenders (1945-), qui lorsqu'il reçut 
le prix de la mise en scène à Cannes en 1987 pour Les Ales du désir, 
déclara: « On peut encore changer les images du monde, sinon le 


monde lui-même ». 


1 Paul TizuicH, Théologie de la culture, Patis, Denoël-Gonthier, 1972, p. 83. Première 
parution : « Protestantism and artistic style », The Christian Scholar 40, n° 4, décembre 


1957. 
2 Gabriel VAHANIAN, Dieu et l'ufopie, l'Église et la technique, Paris, éditions du Cerf, 1977. 
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Doctorat et stage 


Cette première approche, je décidai de l’approfondir en rédi- 
geant une thèse de doctorat, sous la direction de Gabriel Vahanian, 
sur la construction d’un objet théorique destiné à nourrir une ré- 
flexion pratique sur les programmes des émissions protestantes à 
la télévision”. 

Tout d’abord, qu'est-ce que le protestantisme ? Pour Paul Tillich, 
la réponse à cette question est double : le protestantisme est à la fois 
une réalité historico-sociologique (les Eglises issues de la Réforme) 
et un principe philosophico-théologique, appelé principe protes- 
tant-prophétique*. Dans sa formulation brève, le principe protes- 
tant s'élève contre la prétention de toute forme finie à incarner 
l'absolu’. Il s’agit d’un principe critique, « idoloclaste », qui inspira 
la Réforme, en premier lieu contre l’autorité du pape et qui a pour 
vocation de juger toutes les réalisations culturelles (qui pour Paul 
Tillich ont un contenu religieux®). Parmi les divers développements 
relatifs à cette question, une définition m’a semblé particulièrement 
opératoire : le principe protestant est la source critique et dynami- 
que de toutes les réalisations protestantes’. La séquence « critique/ 
dynamique » permet de définir un type particulier d’auteur : celui 
qui transforme une intention critique en création. Et de ce point 
de vue, la référence qui s'impose est celle de la Nouvelle Vague, ce 
mouvement qui à vu à la fin des années cinquante, une génération 
de critiques cinématographiques « en colère » (Truffaut, Godard, 


* Philippe FRANÇOIS, L'idée de télévision protestante : principe protestant et télévision d'auteur, 


thèse de doctorat en théologie protestante, université Marc Bloch, Strasbourg, 1996 
(non publiée). 

* Les principaux textes sur le principe protestant sont regroupés dans : Paul TILLICH, 
GesammeltWerke (vol. 7), Stuttgart, Evangelisches Verlagswerk, 1962. 

* Cette définition synthétique est due à Jean-Paul GABUS, Introduction à la théologie de la 
culture de Paul Tillich, Paris, PUF, 1969, p. 41. 

«La culture est la forme d’expression de la religion et la religion est le contenu de la 
culture ». Paul TiLLICH, Rebgionsphilosophie, 1925, (G.W. p. 329) = Philosophie de la religion, 
Genève , Labor et Fides, 1971, p. 68. 

7 Dans un texte paru en allemand en 1931, traduit en français : Paul TizLICH, « Prin- 
cipe protestant et situation prolétarienne », Christianisme et socialisme, Paris/Genève/ 
Québec, Cerf/Labor et Fides/Presses de l’Université Laval, 1992, p. 441-448. 
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Rivette, etc.) passer à la mise en scène. Parmi les débats constitutifs 
de la Nouvelle Vague, celui initié par François Truffaut (la politique 
des auteurs) définit l’auteur au cinéma : celui qui fait œuvre pet- 
sonnelle dans un système de contrainte ou de commande® ; d’où 
une attention particulière portée au protestant Jean-Luc Godard 
(1930-), celui qui fit basculer le cinéma dans l’art contemporain, un 
cinéma où l’écriture fait corps avec l’image. De Tillich à Godard, je 
disposais désormais d’un outillage conceptuel minimum pour me 
confronter à la « pratique » de l’image. Le second stage de mon 
DESS (Pactuel Master appliqué) fut effectué au Fonds Régional 
d'Art Contemporain de la région Alsace, basé à Sélestat, ce qui me 
permit de me familiariser avec cette forme d’art, mais aussi de faire 
connaissance avec des artistes dont de nombreux protestants’. L’un 
des enseignements que j’ai retiré de ce stage est que les artistes, que 
j'imaginais volontiers anticléricaux, étaient en fait demandeurs de 
lieux d'exposition autres que la galerie, la médiathèque ou le mu- 
sée et qu’accrocher ses œuvres dans une église pouvait représenter 
comme une sorte de « consécration ». 


Souvenirs de confirmation! 


Il existe en Alsace une tradition solidement établie du « souvenir 
de confirmation », devenu au fil du temps une sorte de « diplôme » 
remis le jour de la confirmation, généralement sur support papier 
cartonné de couleur jaune pâle où figurent divers renseignements 
comme le nom du confirmé, de la paroisse, du pasteur, le verset 
choisi, ainsi qu’une image (par exemple les mains jointes de Dürer). 
Au XIX: siècle, le souvenir était peint par l'artisan chargé de peindre 
les enseignes!!. Nommé en septembre 1991 pour deux ans dans le 


8 «L'auteur est celui qui avait su répondre personnellement à des contraintes et à 
une commande ». Citation de Serge DANEY, Le Salaire du zappeur, Paris, Ramsey, p. 251. 
Réédité en 1993 aux édition PO.L. 

9 Le Bas-Rhin « concordataire » comprend environ 20% de protestants luthériens ou 
réformés. Il nous a semblé que les artistes d’origine protestante étaient « sur-représen- 
tés ». 

10  Voirillustration dans ce volume. 

1 Freddy SARG, La Confirmation dans l'Alsace protestante, Strasbourg, Oberlin, 1981. 
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quartier (sensible) strasbourgeois de Hautepierre, dans une paroisse 
de création récente où de nombreuses nationalités cohabitent, ma 
première proposition « originale » fut de reprendre cette tradition 
de souvenirs peints et de confier le travail à un artiste contempo- 
rain, rencontré lors du stage au Frac Alsace, à savoir Pascal Henri 
Poirot (1958-12. Ce dernier accepta de peindre les souvenirs (texte 
compris) remis aux catéchumènes le jour de leur confirmation. 


Rénovation du temple d’Abreschviller 


Suite à ma nomination comme pasteur dans le sud de la Moselle, 
l’une des premières tâches fut de piloter, avec le Conseil presbyté- 
ral, la rénovation intérieure du temple d’Abreschviller en vue du 
centenaire de sa construction en l’an 2000. Rénover à lidentique 
nous est apparu être une conception un peu frileuse, ne serait-ce 
qu’en souvenir des audaces de la Réforme. Le principe qui a guidé 
le projet de rénovation est que seul l’art contemporain pouvait ser- 
vit de contrepoint à la qualité, bonne ou mauvaise, de l’architecture 
héritée de l’époque wilhelminienne". L'objectif visé était double : 
d’abord rendre ce lieu plus lumineux, plus accueillant, pour celles 
et ceux amenés à fréquenter le temple, les fidèles comme les « invi- 
tés » (aux casuels, par exemple), d’autre part, enrichir le patrimoine 
protestant, en particulier dans cette région concordataire où l’Église 
relève du service public. Contact fut (re)pris avec Pascal Poirot qui 
proposa un projet d'installation de vingt tableaux en deux séries 
principales : le thème du chantier et celui de l'échelle, Une ex- 
position préalable (comprenant une maquette du temple avec les 
tableaux en miniature) fut organisée pour présenter le projet aux 
paroissiens, mais aussi aux habitants de la commune. Le projet fut 


De très anciens souvenirs de baptême, de confirmation ou de mariage sont exposés au 
Musée de l'image populaire à Pfaffenhoffen ainsi qu’au Musée alsacien de Strasbourg. 
2 Hbttp// www.pascalhpoirot.com/ 

Entre temps était paru l'ouvrage de Jérôme CorrIN, Le Regard et la Parole. Une théo- 
logie protestante de l'image, Genève, Labor et Fides, 1994, plaidoyer en faveur de l’image en 
régime protestant. 


“Philippe Francois, « Le Temple d’Abreschviller », Travaux et chantiers, catalogue 
d'œuvres de Pascal Poirot, 1999, p. 55-61. 


13 
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accepté, intégré dans le processus de rénovation intérieure et filmé 
par le vidéaste (et musicien) Philippe Poirier (1951-), pour un docu- 
mentaire télévisé, diffusé dans le cadre de l'émission Présence protes- 
fante”.Un autre projet de ce type a vu le jour trois ans plus tard au 
temple d’Algrange avec le peintre Christophe Meyer (1957-) mais 
n'a jamais été finalisé, faute de financement. Un film toutefois a 
été réalisé sur ce projet avorté par le documentariste Serge Steyer 
(1961-)et diffusé sur France 2 le 19 décembre 200416. 


Poésie protestante 


Parallèlement aux projets artistiques et/ou télévisuels, j'ai sou- 
haité approfondir une recherche relative aux liens entre poésie et 
protestantisme de langue française. En effet, les travaux de Jean-Luc 
Godard’? m’avaient convaincu que la seule façon d’aborder l’image 
d’un point de vue protestant consistait à y ajouter du texte et que ce 
texte devait relever du genre poétique. J’ai donc relu toute l’histoire 
du protestantisme à partir de la poésie de langue française pour en 
proposer une anthologie, ces choix littéraires se transformant en 
anthologie filmée sous forme de triptyque par le vidéaste Jean-Paul 
Fargier (1944-), avant même la sortie de l'ouvrage ; trois films de 26 
minutes composés de poèmes protestants, d’auteurs divers, sur cinq 
siècles, de Clément Marot à Blaise Cendrars, d’Agrippa d’Aubigné à 
Francis Ponge, de Du Bartas à Dadelsen, chaque film s’efforçant de 


15 Protestsong, film (29 mn) de Philippe Poirier. Diffusion le 2 juillet 2000 sur TV 
France 2. Fiche du film : http://wwwphilippepoirier.com/documentaires/protestsong, 
html. En lien avec le film : Philippe POIRIER, Gabriel VAHANIAN, « La dette culturelle du 
protestantisme », Fo et Ve, 2001, pp. 5-20. 

16 Christophe Meyer, avant le die film (26 mn) réalisé par Serge STEYER. http://www 
bixfilms.fr/fr/docu/5-art-et-culture/24-christophe-mevyer-de-philippe-francois-et-ser- 
ge-steyer.html. L’avant-première eut lieu au Musée d’Art Moderne et Contemporain de 
Strasbourg le 16 décembre 2004. 

17 Jean-Luc GODARD Hisoire(s) du cinéma (4 vol.), Paris, Gallimard, 1998. 

18 Philippe FRANÇOIS, « Brève histoire de la poésie protestante de langue française », Foi 
et Vie, 108 (1/2009), p. 14-22, et « Genèse d’une anthologie protestante de la poésie 
française », Foi et Vie, 108 (1/2009), p. 98-100 ; Philippe FRANÇOIS (textes édités par), 
Anthologie protestante de la poésie française, XVT°-XIX°. Préface d'Olivier Millet, Strasbourg , 
Presses universitaires de Strasbourg, 2011. 
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tramer visuellement leurs liens théologiques, esthétiques et histori- 
ques en développant un thème qui lui donne son titre et son objet : 
Création(s), Histoire(s), Vision(s)”. 


Exposition à propos de l’année Calvin” 


Le cinq-centième anniversaire de la naissance de Calvin en 
2009 fut l’occasion de proposer une exposition d’art conceptuel, 
en association avec mon père, Bernard François (1942-), peintre 
influencé par l’hyperréalisme avec qui nous avons conçu une quin- 
zaine d'œuvres. Il s’agissait de présenter un projet en complément 
des expositions historiques”! et pédagogiques” habituelles en ces 
circonstances commémoratives. La proposition est un « ensemble 
d’images-citations où s’équilibrent la valeur iconique et le message 
verbal » ; la couleur dominante en est le bleu (couleur préférée de 
Calvin) ; on y croise Calvin, Marot, Barth, Ellul, Vahanian, Ricœur, 
Godard, et l’on y pratique de manière ludique le détournement, la 
substitution et limitation (Dürer, Van Gogh, Mondrian, Magritte, 
Yves Klein, On Kawara sont implicitement cités). Le pasteur Ro- 
land Kauffmann (alors responsable du service communication de 
PUEPAL*#) nomma l'exposition De Calvin à Godard, la proposa au 


19 


Textes lus par Charles Berling, Diane Niedermann, Denis Podalydès, Christian Rist 
ou chantés par Anne Azéma. Films diffusés sur France 2 (Présence protestante) de dé- 
cembre 2009 à février 2010. http://wwwbixfilms.fr/fr/docu/5-art-et-culture/ 45-poe- 
sie-protestante-de-jean-paul-fargier-.html 
* Voirillustration dans ce volume. 

En Alsace, l'historien Matthieu Arnold proposa l'exposition historique Osand Stras- 
bourg accueillait Calvin 1538-1541 à la Bibliothèque Nationale et Universitaire de Stras- 
bourg du 23 octobre au 12 décembre 2009. Matthieu ARNOLD (éd.), Qand Strasbourg 
accueillait Calvin 1538-1541, Strasbourg, PUS, BNUS, 2009. 

# L'Union des Églises Protestantes d'Alsace et de Lorraine présenta une exposition 
pédagogique conçue à partir de l'ouvrage de Jérôme CoTrIN, Cakin et la modernité de 
Dieu, Strasbourg, les éditions du Signe, 2008. 

# Jean-Yves BAINIER (Conservateur en chef du patrimoine, Drac Alsace) dans la 
préface du catalogue de l'exposition : De Calvin à Godard 1509-2009, édité et commenté 
par Roland Kauffmann, Mulhouse : Consistoire réformé de Mulhouse, 2009, PASMLe 
catalogue a été recensé par Jérôme Cottin : http: i i 


21 
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UEPAL : Union des Églises protestantes d’Alsace et de Moselle. 
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Consistoire réformé de Mulhouse” et en assura une efficace pro- 
motion tout au long de l’année 2009%, Un nouveau projet, intitulé 
Luther en automne”, est en cours de réalisation en vue du jubilé de la 
Réformation en 2017. 


Philippe François, 
pasteur de l’Union des Eglises protestantes d’Alsace 
et de Lorraine à Breuschwickersheim (67) 


5 Expositions en 2009 dans le Haut-Rhin au musée du Bucheneck à Soultz (du 2 au 
17 mai), au musée historique de Mulhouse (du 29 mai au 31 août) et à la médiathèque 
de Thann (du 5 au 19 septembre). 

2% Puis se rajoutèrent d’autres dates en 2009 : médiathèque d’Amnéville-les-Thermes, 
BNUS et Médiathèque protestante à Strasbourg, Hôtel de ville de Metz, et en 2010, 
Temple du Change à Lyon et Temple d’Auteuil à Paris. 

7 Leblog http:// lutherenautomne.tumblr.com/ rend compte des préparatifs de l’ex- 
position. Le titre est une référence au poème de Jean-Paul de DADELSEN, Bach en automne. 
“Les premières œuvres ont été réalisées à partir des travaux de la photographe Elisabeth 
Schlenk (1968 -) publiés sur le blog « Journal d’un pasteur de campagne » : http:// 
clisabethschlenk.tumblr.com/. 
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IV ARTISTES ET PROTESTANTS: 
QUATRE TÉMOIGNAGES 


Sylvie Tschiember (Quimper) 


Qui êtes-vous, et quel type d'art faites-vous ? 

Née en 1950 dans une famille luthérienne, d’un père artisan 
peintre décorateur et d’une mère modiste, j'intègre dès 13 ans le 
jeudi matin, l’école de dessin « Suzanne Coutant » rue de Seine à 
Paris en parallèle avec mes études. 

Diplômée de l’école des Beaux-arts à Quimper en 1980, j’ensei- 
gne les arts plastiques durant trente ans dans un collège et vingt ans 
dans un lycée. À 39 ans, j'entreprends des études à l’Institut Pro- 
testant de Théologie à Paris. J'habite à Quimper où je suis engagée 
dans différentes activités de l’Église protestante unie de cette ville, 
en particulier comme prédicatrice laïque. 


Quels sont les partenaires avec lesquels vous travaillez ? (Galeries, institu- 
hons) ? Avez-vous des commandes et des ventes ? Si oui, est-ce Plutôt de la part 
de particuliers ou d'institutions ? D'institutions laïques ou religieuses ? 

Chapelles, Églises, Abbayes, Biennales, Beaux-arts, Médiathè- 
ques, Librairies, Salons, Auditorium, Galeries, sont les lieux d’expo- 
sitions qui m'ont été proposés au fil des années. Même si mon sou- 
hait le plus cher est celui de rendre témoignage. Peintures, gravures 
ou installations, travaux #1-s##u dans des églises où dans des chapel- 
les, lors d'expositions collectives au sein d’un collectif d’artistes où 
d'expositions personnelles, n’ont ni le même contenu, ni le même 
impact dans des lieux si différents. 

Suite aux expositions ou passages dans mon atelier, particuliers 


ou institutions religieuses achètent certains de mes travaux faisant 


l Voirillustrations dans ce volume. 
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écho à leur souhait d'acquérir une œuvre méditative ou spirituelle?, 


Comment avez-vous découvert le protestantisme ? Comment vous situez 
vous à l'intérieur du protestantisme ? Avez-vous des engagements spécifiques 
dans une communauté, si oui, laquelle ? 

Mon père, petit poulbot des rues a été élevé en grande partie par 
la mission populaire d’Arcueil, ma mère issue d’une famille bourgeoi- 
se luthérienne à tenu à me donner ainsi qu’à mon frère plus jeune, 
l’éducation qu’elle avait elle-même reçue de mon grand-père d’ori- 
gine protestante de la ville d’Amboise. Je suis aujourd’hui prédicatrice 
laïque, prêche dans un temple réformé de Quimper, et fais partie du 
groupe des Ver/eurs fondé par W. Monod depuis plus de vingt ans. 


En quoi la lecture et méditation de la Bible vous aident-elles dans votre 
création artistique ? 

La lecture assidue de la Bible, la prière journalière, les retraites spiri- 
tuelles que je fais régulièrement m’aident dans mon cheminement inté- 
rieur. La manifestation de l'amour de Dieu est empreinte, signe, geste, 
couleur. J’ai trouvé un langage différent que celui des mots pour expri- 
mer l’éternité, le langage de la couleur. C’est une expérience chimique 
qui transforme l’amour de ce que je ressens et de ce que je veux trans- 
mettre par un geste et non par une parole. Tout ce qui semble important 
est souvent caché, un sentiment, une lumière, la vérité. 

De l'épreuve du temps, naît la Parole de vérité. Une toile en ap- 
pelle une autre, juste continuité des choses. La force que j'ai utilisée 
précédemment est renouvelée, réajustée en fonction de ce dont j’ai 
besoin pour le dire. Dieu donne la force qu’il faut au moment où 
il le faut. 


Vous arrive-t-il souvent de prendre un thème, sujet ou texte biblique parti- 
culier, et de chercher à en faire une transcription visuelle ? 

Je souhaite par ma peinture rendre témoignage. Peinture, gra- 
vure, ou installation sont les moyens que j'utilise pour dire ce que 
je crois. Ce que je n’ai pu écrire ou peindre sur la page précédente 
2 On trouvera une présentation plus complète de la production artistique de Sylvie 


Tschiember sur la page web : http://protestantismeetimages.com/Sylvie-TSCHTEM- 
BER-plasticienne.html 
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parce que la place manquait, je le dis plus tard comme pour une 
prédication de l'Evangile. 

Afin de tendre vers Dieu, ma peinture est marquée par des éta- 
pes successives, parfois difficiles, une œuvre en constante évolution 
qui ne sera sans doute jamais terminée, par laquelle je ne pourrai 
jamais tout dire. « Chaque homme à sa blessure secrète sans laquelle 
il ne pourrait vivre. c’est la douleur de cette blessure qui nous tient 
en éveil, c’est son apaisement qui nous fait espérer : indispensable 
blessure d’être au monde » (Christian Estèbe). 

Ma peinture se veut langage universel, qui peut atteindre les 
hommes sans aucune distinction. L'important est que l’œuvre re- 
flète l'amour du Créateur pour l’homme. « Les paroles de Jésus 
Christ donnent sens à ma vie et je veux les transmettre aux autres. » 
(Yves Gounelle). Mes peintures veulent transmettre par quelques 
coups de pinceaux, le message de vérité, l’enseignement, la parole 
de paix, la bonne nouvelle de l'amour de Dieu. 

Cette touche, ce mouvement final, ce geste et cette part d’ins- 
tinctif, dont je ne me sens pas responsable, viendraient-ils de Dieu ? 
Je suis toujours plus que ce que je pense ; je peux toujours plus que 
ce que j'espère et j’exprime en peinture toujours plus que ce que 
je voudrais exprimer. Je me sens quelque fois dépassée par ce que 
j'ai créé. Dans ma peinture, je communique, et grâce à ce langage 
universel, je peux communiquer avec le plus petit et le plus grand, 
le plus proche et le plus éloigné. Pas besoin de culture, c’est un 
message de paix, d'amour, de réconciliation qui s’adapte à chacun 
selon ce qu’il est. Dieu touche les cœurs là où les hommes en sont, 
là où les hommes sont. 


Votre identité protestante reste-t-elle de l'ordre de l'intime, ou vous pré- 
sentez vous comme «artiste protestant » on « protestant qui fait de l'art » ? 
Votre confession protestante/ chrétienne est-elle un aide ou un obstacle dans vos 
contacts avec vos interlocuteurs ? 

Née un vendredi saint, je comprends peu à peu ce que cela signi- 
fie et je peins la foi qui habite en moi. « Le salut vient à l’homme qui 
cesse de croire en lui-même, qui se détourne de sa suffisance vers la 
grâce, qui croit la réalité du pardon accompli dans la croix » (André 
Dumas). Alors qu’une exposition était terminée depuis deux ans, 
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un couple à cherché à me rencontrer, ayant eu un coup de cœur de- 
vant une de mes gravures « Heureux ceux qui pleurent ». ls tenaient 
à l’acheter pour un coin de prière dans leur maison. Grâce à ma 
peinture je me tourne vers l’autre afin qu’il se réconcilie avec Dieu. 
Paul a écrit « J'ai cru, j’ai parlé ». À l’amour de Dieu, ma peinture 
comme réponse. Je crois, c’est pourquoi je peins. 

Mon parcours semble à ce jour avoir été tracé par Dieu sans 
toutefois que je m’en rende toujours compte. Grâce à des rencon- 
tres merveilleuses, il y a très longtemps, un professeur Paule Piriou 
m'indique que je peux reprendre des études aux Beaux Arts ; Chris- 
tian Blanchard, pasteur, me soumet la faculté de théologie ; Fran- 
çoise Pujol me parraine chez la fraternité des V’ér/leurs. 


Bernard J.F. Bouton (Paris): 


Marié, père de quatre enfants, et vivant en région parisienne, 
j'exerce le métier d’artiste peintre sculpteur. 

À l’âge de mes études, je dois quitter le milieu familial et l'Asie 
où nous vivions pour le pensionnat d’un collège de Nice À cette 
époque, je visite la chapelle de Vence, décorée par Henri Matisse. 
C’est pour moi le départ d’un désir de création artistique. 

La découverte de l’œuvre de Matisse à Vence me motiva pour 
la pratique d’un art en lien avec l’architecture et m’a orienté vers 
l’École supérieure des arts appliqués et des Beaux Arts de Paris en 
atelier de décor de surfaces architecturales 

Ceci explique qu’une grande partie de mon travail est visible sur 
des murs : fresques, mosaïques, bas reliefs sur pignons d’immeu- 
bles ou d’écoles, halls d’habitat HLM ou résidentiel dans Paris et 
en province 

Pour mon travail en atelier, je mêle plusieurs techniques, le des- 
sin, la peinture, le collage, la sculpture, la gravure”. Chacune de mes 
œuvres récupère et explore des matériaux bruts et contemporains, 
?  Voirillustrations dans ce volume. 


2 Pour une présentation des œuvres de Bernard Bouton : http://protestantismeeti- 
mages.com/Bernard-Bouton.html 
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papier, tissus, fibre de verre, résine mais aussi mortier, carton, bois, 
cordage, je conçois un art réalisé à la main dont le résultat est une 
matière à voir. 

Je me situe à contre courant du mouvement Marcel Duchamp 
qui remet en cause l’art rétinien, l’art guidé par l'œil, je me réfère à 
Matthieu 6,22 : « L’œil est la lampe du corps. Si ton œil est en bon 
état, tout ton corps sera éclairé », et à Matisse : «L’œil est la fené- 
tre du corps et les fenêtres sont les yeux de nos maisons à travers 
lesquels nous recevons la lumière ». Pour moi donner à voir, c’est 
caresser l’œil car l’œuvre appartient à celui qui la regarde. 

Indépendamment du sujet, de la représentation et de la matière, 
je crée par la composition des lignes, des couleurs et des formes, 
une équivalence de la nature ; nature qui reste pour moi le point de 
départ privilégié de mon travail. Je désire par la peinture et la sculp- 
ture ré-enchanter le réel pour que le rêve redevienne une aventure 
quotidienne. Je veux partager une promesse d’espoir. 

Comme protestant, c’est mon contact et mon intimité avec le 
Dieu de la Bible qui me donne le nécessaire pour me réaliser en 
tant qu’homme, mari, père de famille et pouvoir exercer pleinement 
mon métier d'artiste ; briser cette malédiction qui dit que l’art ne 
nourrit pas son homme. Avec le Psaume 23, je m’approprie un plan 
de vie et je trouve dans les écritures bibliques les matériaux utiles 
pour me construire, m’épanouir et être un disciple de Jésus-Christ. 

J'ai découvert que l’artiste dans Exode 35,30-35 est directement 
choisi par Dieu et qu’il est, par la construction du tabernacle, as- 
socié à la présence de Dieu parmi les hommes. J’ai compris que 
lorsque l’on peut se sentir rejeté et mal à l’aise dans son environne- 
ment social ou familial, il est bon de savoir que dans 1 Corinthiens 
1, 27 -28 « Dieu a choisi les choses folles du monde... » Cette réalité 
m'assure une liberté créatrice qui m’invite et m’encourage à expéri- 
menter différents modes d’expression plastique 

Mon atelier est situé en région parisienne. J’expose en galerie, 
dans des centres culturels, médiathèques ou artothèques. Mes nom- 
breuses réalisations en art mural peuvent se voir en Ile de France 
et en Province, à Paris, St-Cloud, St-Maur, Suresnes, St-Denis ,Fon- 
tenay-sous-Bois, Creil, Champigny, Thiais, Fontainebleau, Ajaccio, 
Brive-la-Gaillarde, Saint-Pierre-des-Corps, Villeneuve-sur-Lot. Mes 
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partenaires sont : les architectes, promoteurs, offices HLM et l’État. 
Il m'arrive aussi de créer pour des édifices religieux avec les chan- 
tiers du cardinal (diocèse de Paris). 


Réalisations dans des églises : 

— Une peinture murale à fresque dans le baptistère de l’église ca- 
tholique du Christ Ressuscité de Bondy Nord. 

— Peinture murale à sec, fronton de l’église évangélique de Cla- 
matt. 

— Installation de bannières dans la nef de l’église luthérienne des 
Billettes, pour l’exposition « Richesses », organisée par Profestantisme 
> Images, dans le cadre du festival du Marais chrétien (2014) 

— Exposition de compositions, collages, livres objets, pour l’exposi- 
tion sur le thème : Xs Psaumes, église catholique du Plessis Robinson 
(2014). 


3 Voir les visuels de l’exposition-installations Rrchesses sur la page : http://protestan- 
tismeetimages.com/Les-richesses-du-22-au-30-mars.html 


Claude Klimsza (Roubaix): 


Ma grand’mère paternelle, veuve, a quitté la Tchécoslovaquie 
pour arriver en France en 1925. J'ai donc hérité d’un nom étranger : 
KLIMSZA. Prénom : Claude. Sculpteur depuis de nombreuses 
années, après avoir complètement arrêté la peinture, je me suis 
passionné pour l’art contemporain. Après une période consacrée 
aux bronzes j'utilise aujourd’hui toutes sortes de matériaux suivant 
les besoins de l’œuvre et les contraintes qui me sont imposées. Acier 
corten, acier inoxydable, bois (chêne, orme...), verre, grillages, 
pierre. 

Jusqu'à présent je n’ai pas voulu travailler avec des galeries. Le 
développement de mes expositions s’est plutôt fait au travers de 
bâtiments religieux, temples, églises, cathédrales, et profanes, mai- 
son médicale par exemple. J'ai eu la joie d’avoir des commandes de 
la part du diocèse de Lille pour le jardin de l’archevêché, de la Cité 


1 Voirillustrations dans ce volume. 
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de l'Évangile, d’un centre de soins palliatifs, et aussi de particu- 
liers. J’expose souvent dans des temples, églises, cathédrales (Lille, 
Arras, Saint-Omer, Amiens, Rouen, Bruxelles, Bruges en 2014). Il 
m’apparaît en effet que dans ces lieux un public nombreux, divers, 
est ouvert, disponible, réceptif à une réflexion humaine ou chré- 
tienne’. 

Membre de l’Église réformée (aujourd’hui Église protestante 
unie) de Roubaix, j'en fus conseiller presbytéral et trésorier. Pour 
moi qui souhaite partager ma joie de croire par l’art, il est évident 
que la Parole est une source très importante de création. Souvent 
j'utilise un texte ou une phrase qui me touche pour créer une œu- 
vre. Je qualifie même certaines d’entre elles de « scripturaires », les 
textes qui les accompagnent étant aussi importants que l’« objet » 
lui-même. Ils font partie intégrante de l’œuvre. 

Je ne souhaite pas être chrétien avec une mentalité tribale, mais 
je ne cache pas ma culture protestante. Sur mon site cela est plu- 
sieurs fois mentionné. Cette confession me paraît une aide dans 
certains cas, notamment avec des autorités catholiques, mais j'ai 
aussi senti qu’elle constituait aussi parfois un obstacle. Cela dépend 
des interlocuteurs. 

Le site internet « Claude Klimsza sculpteur » permet d’avoir 
beaucoup d’autres renseignements complémentaires. 


Poème de Florence Eychenne : L'Évangike est une échell® 


Barreau après barreau 
Soulever le fardeau 

Quand m'attire la terre 

Me laisser déranger 

Par la Bonne Nouvelle 
Evangile Passerelle 

Vers mon Dieu compagnon 
Pour les hommes abaissé 


2 


Anne-Sophie HOURDEAU, Kkmsza. Une rencontre. La foi dans l'art. Éditions Aupa- 


ravent, Roubaix, 2014. Voir dans ce volume : « Recherche théologique et production 
artistique». b 


* En écho à l'installation de Claude Klimsza (voir photo). 
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Pas à pas m’élever 
M'emporte sa Parole 

Me guide son appel 
L’Evangile est une échelle 


Corinne Ungerer (Strasbourg): 


Je suis artiste-peintre de profession ; je réside et travaille à Stras- 
bourg. Après une vingtaine d’années consacrées à l’art figuratif, peu 
à peu ma peinture a évolué vers l’abstraction. Actuellement je pri- 
vilégie les grands formats. La recherche des harmonies de couleurs 
et la lumière me fascinent. Mon atelier est au port autonome de 
Strasbourg. 

Actuellement je pose sur la toile des enduits plus ou moins épais 
de résines pour donner de la matière et de la force à la construction 
du tableau. Puis vient le fond coloré, les formes et les couleurs s’ot- 
ganisent scindant l’espace en grandes masses, elles s’orchestrent les 
unes servant les autres. Il y de la place pour l’imprévu, des coulures, 
des sillons se gravent dans la pâte, un geste maladroit. Au-delà des 
applications techniques c’est dans le lâcher prise que se crée le re- 
nouvellement. Ce serait comme un voyage dont la destination reste 
inconnue; en route il y a parfois des chemins hasardeux, de belles 
avancées, des accidents et à un moment, le jaillissement de la joie : 
je suis à destination. 

Je travaille essentiellement pour les galeries : à Londres, Paris, 
Knokke-Le-Zoute, Los Angeles. Il m'arrive d’avoir des comman- 
des de particuliers : formats imposés, palette chromatique souhaitée. 
J'ai exposé également dans le cadre des « Chemins d’Art Sacrés » à 
l'église Saint-Grégoire de Ribeauvillé en Alsace, à l’église Sainte- 
Madeleine à Strasbourg lors des «Nuits de Lumière», à l’église Saint- 
Nicolas aux journées du patrimoine, dans un monastère-musée en 
Serbie Herzégovine à Tuzla. Je suis toujours émue d’exposer dans 
une église, un environnement de recueillement et d’histoire d’autant 
que la démarche est dénuée de tout aspect pécuniaire. 


1 Voirillustrations dans ce volume. 
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Bien qu’issue d’une famille protestante depuis des générations, 
c’est seulement à l’âge à adulte, après des années de recherche per- 
sonnelle que j’ai découvert la vie par la foi. Depuis plus de vingt ans, 
je suis membre de l’Église protestante Saint-Nicolas à Strasbourg et 
membre d’un groupe de prière ; j'aime la simplicité et la sobriété des 
cultes, les études bibliques approfondies de l’Écriture. Ceci dit j’ai 
un vif plaisir à échanger avec des personnes athées ou de confes- 
sions différentes. 

La lecture de la Bible, la méditation et la prière enrichissent ma 
vie quotidienne et m’aident à la création artistique”. Quand je peins, 
je ne m’inspire pas systématiquement de sujets bibliques. Toutefois, 
pour l’Église de Ribeauvillé, j'ai travaillé sur le thème « La joie du 
Seigneur est ma force ». Aussi il y a huit mois, j’ai construit un 
retable à partir des tiroirs de ma commode en partance pour la dé- 
chèterie que j’ai peints partiellement dans un monastère cistercien ; 
il symbolise la mort et la résurrection au centre, le berger qui garde 
Israël à gauche et l’adoration des justes à droite. 

Dans le cadre de mes échanges professionnels je ne me présente 
pas comme une artiste engagée religieusement. Si on me pose la ques- 
tion, je suis prête à témoigner de ma foi personnelle. Je souhaite avant 
tout que ma peinture traduise un langage de lumière et d’espérance. 


Dernières expositions de Corinne Ungerer 

— novembre décembre 2014 : galerie Expotempo, Knokke-le- 
Zoute (Belgique). 

— mai 2014 à février 2015 : Dere gallery, Melrose avenue, Los 
Angeles, USA 

— février 2014 : galerie Vendôme, 2 rue de la Paix, Paris. 

— décembre 2013 : galerie Bernard Chauchet, contemporary art 
London, Hollywood Avenue, Londres. 

— octobre 2013 : galerie Vendôme, 2 rue de la Paix, Paris. 

— août 2013 : ambassade de France à Vilnius, Lituanie. 

— Galerie art dealer Art Bridge, toute l’année, Londres. 


2 Un film TV de 26 minutes a été réalisé sur les réalisations artistiques de Corinne 
Ungerer (protestante) et Gérard Brand (catholique) : Jean-Yves FISCHBACHER, « Artistes 
témoins de linvisible », film TV diffusé dans le cadre de l'émission œcuménique Kairos 
sur France 2, le dimanche 6 avril 2014. 
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V - RECHERCHE THÉOLOGIQUE ET 
PRODUCTION ARTISTIQUE (1990-2015) 


Arrivé au terme de ce parcours, forcément sélectif, un état plus gé- 
néral de la recherche théologique, articulée à une production artistique 
spécifique, s'impose. Ne serait-ce que pour prendre la mesure de deux 
phénomènes : à la fois l’évolution de la pensée théologique au contact des 
pratiques artistiques ; mais également ce qu’on peut qualifier comme étant 
une explosion du phénomène artistique depuis une quinzaine d’année (le 
début du ITT° millénaire), dans la société en général, mais aussi — quoique 
d’une manière une peu différente — dans le protestantisme et le christia- 
nisme occidental. 

La meilleure manière de rendre compte de cela est de proposer une 
bibliographie à la fois sélective et commentée, laquelle sera enrichie par 
la présentation de trois sites internet en relation avec notre thématique. 
Nous avons privilégié l’approfondissement et l’explication sur la quantité 
des informations. C’est pourquoi cette présentation sera limitée à notre 
thème, la rencontre du protestantisme et de l’art dans ses expressions les 
plus contemporaines. 


Le protestantisme et l'art contemporain 

BRAUN Claude, H. Impact, (catalogue d'œuvres), Drulingen, éditions 
Scheuer, 2014. ù 

Catalogue de quelques œuvres récentes de l'artiste, militant écologique 
et pacifique, protestant vivant dans les Vosges du Nord. Sensible à la fois à 
l'aspect écologique, à l’art brut et aux peuples premiers, Claude Braun s’est 
posé la question de l’empreinte écologique que laissera notre monde aux 
générations futures. Il s’est volontairement fixé des contraintes techniques, 
en utilisant des matériaux artificiels et/ou naturels prélevés dans et autour 
de son atelier, dans une approche minimaliste, pour opérer une rencontre 
_entre deux mondes culturellement différents, l’un par sa simplicité archaï- 
que et l’autre par sa complexité. 
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La Bible et l'art contemporain. DVD, éd. Méromédia, 2003. 

Ce DVD est l'exposition virtuelle de l’exposition réelle de Marie-Laure 
Lesec sur « Bible et art contemporain », qui fut présentée d’abord à Vichy en 
l’an 2000, et qui a ensuite tourné dans plusieurs villes de France et de Belgj- 
que de 2000 à 2015. Elle fut parrainée par le Conseil régional de l'Allier, et a 
su attirer l'attention de plusieurs acteurs de la société civile. 45 œuvres d’ar- 
tistes reconnus explorent librement un verset biblique choisi par les artistes 
eux-mêmes. On notera qu’ont participé à cette exposition également des 
artistes non croyants, juifs et même musulmans. De petits films vidéo pré- 
sentent des expressions de plusieurs acteurs du monde civil et religieux sur la 
place possible de la Bible dans l’espace public, par la médiation de l’art. 


Collectif, Arf et foi de Lindegaard, Foi et Vie Vol. XCVI / 3, Paris, 1997. 

Ce numéro est consacré au pasteur et peintre Henri Lindegaard, figure 
connue du protestantisme français à la fois par ses dessins bibliques en 
noir et blanc, ses méditations bibliques par des textes poétiques et des 
images, ses magnifiques aquarelles cévenoles, mais aussi son implication 
dans la recherche liturgique et, 454 but not least, ses dons de formateur par 
les stages qu’il dispensait à de nombreux apprentis artistes. 


Collectif, Devant l'image : de l'idole à l'art, Information-Evangélisation 2007 /1, 
Paris, Église réformée de France, 55 pages. 

Quelques réflexions et témoignages artistiques dans le contexte du 
protestantisme français, pour les responsables des Églises locales (pasteurs, 
conseillers presbytéraux). Quatre artistes protestants s’expriment ou sont 
présentés : Corinne Vonaesch, Sylvie Tschiember, Françoise Bissara-Fré- 
reau, Henri Lindegaard. Il est question des relations entre art et catéchèse, 
et de quelques réalisations en contexte protestant (les vitraux du temple de 
Cannes, le nouveau mémorial huguenot de l'Ile Sainte-Marguerite. 


Collectif, Konfessionskulturen, Kunst und Kirche 2013/02, Wien, 

Ce numéro de cette revue œæcuménique du monde germanique (Al- 
lemagne, Autriche, Suisse), est consacré aux expressions catholique et 
protestante de l’art contemporain en Suisse alémanique. On découvrira 
quelques œuvres modernes (vitraux, décors, installations) surprenantes, 
dans des temples réformés de Suisse alémanique, très bien présentés par 
l'historien de l’art et théologien protestant Johannes Stückelberger. 


COTTIN Jérôme, La mystique de l'art. Art et christianisme de 1900 à nos Jours, 
Paris, Cerf-Histoire, 2007, 410 pages. 
Cet ouvrage est la thèse d’habilitation à diriger des recherches que 


70 


V - RECHERCHE THÉOLOGIQUE ET PRODUCTION ARTISTIQUE (1990-2015) 


l’auteur à soutenue à l’université Marc Bloch de Strasbourg en 2006. 
Elle à été retravaillée en vue de la publication, avec un ajout de plus de 
120 reproductions en quadrichromie sur papier glacé. C’est la première 
synthèse publiée (fort incomplète toutefois) sur les relations entre le 
christianisme et l’art contemporain des XX® et début du XXI siècles. La 
thèse principale est que ce sont surtout dans les milieux non religieux que 
l’on trouve les images religieuses contemporaines les plus intéressantes, 
artistiquement, mais parfois aussi théologiquement. Quelques artistes 
contemporains chrétiens, et même protestants, sont également étudiés, en 
particulier en provenance de Corée du Sud. 


COTTIN Jérôme, « L’art contemporain et le christianisme : du dialogue 
improbable aux tensions créatrices » (Dossier) Évangile &> Liberté, mars 
2008, pp.9-16. 

Ce dossier, qui reprend quelque exemples analysés dans La mystique 
de l’art, est également disponible en ligne sur le site Internet de la revue 
Évangile &> Liberté. 


COTTIN Jérôme, « La foi du théologien et le croire des artistes. De 
l’autonomie des sphères aux conditions de rencontres », 37 : Elisabeth PAR- 
MENTIER, Alain Roy (éd.), Croire hors les murs. Expériences du croire chrétien 
d'aujourd'hui, (Théologie pratique - Pédagogie - Spiritualité, 7), Münster, 
Lit Verlag, 2014, pp. 57-74 

Peut-on opposer la croyance des artistes et la foi de l'Église ? Sans doute 
au départ, les artistes voulant être libres vis-à-vis des dogmes et des insti- 
tutions chrétiennes. Mais un dialogue approfondi avec un certain nombre 
d’entre eux montre que leur croyance n’est pas si éloignée que cela du croire 
chrétien ; parfois même, elle le devance et l'annonce. Pour finir, quelques 
démarches artistiques d’artistes croyants sont présentés : Françoise Bissara- 
Fréreau, Francis Schneider, Sylvie Tschiember, Johann-Peter Reuter. 


CoTTIN Jérôme, « L’utilisation des versets bibliques dans l’art actuel 
(2000-2012) : quand l'écriture devient forme plastique performative », z# : 
Daniel FREY, Christian GRAPrE, Madeleine WIEGER (éd.), Usages ef mésusa- 
ges de l'Écriture, (Écriture et société), Strasbourg, Presses universitaires de 
Strasbourg, 2014, pp. 261-274. 

Cette étude s'intéresse aux traces d'écriture (à l'écriture de l’Écriture) 
dans un certain nombre d'œuvres d’art contemporain. Parfois hors des 
milieux religieux, mais plus souvent dans une relation vivante avec la Bible, 
des artistes éprouvent en effet le besoin d’inscrire des versets bibliques 
écrits dans leurs œuvres d’art : sculptures, installations, peintures ou gravu- 
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res. Quelques démarches artistiques sont étudiées plus particulièrement. 


COTTIN Jérôme, notices « Expressionnisme allemand » (p. p. 485), 
« Frutiger » (p.534), « Klee » (p. 729), « Soutter » (p. 1348), « Mondrian » (p. 
935), « Munch » (p. 974) sn : Pierre GISEL (éd.), L'encyclopédie du protestantis- 
me, Genève-Paris, Labor et Fides-PUF-Quadrige, 20067. 

Pour le XX° siècle, on trouvera les notices suivantes : Piet Mondrian 
(1872-1944), le père de l’abstraction géométrique, Louis Soutter (1871- 
1942), l’un des pionniers de l’art brut ; Walter Gropius (1883-1969) le 
fondateur du Bauhaus ; Paul Klee (1879-1940) ; Edvard Munch, le pein- 
tre norvégien du tableau Le cri. ; Andrian Frutiger (né en 1928), dont il 
sera question ci-dessous. Il faut ajouter « Bauhaus » et « Expressionnisme 
allemand ». Pour les artistes des siècles antérieurs, il existe les notices : 
« Altdorfer », « Burnand », « Cranach », « Dürer », « Fussli », « Hodler », 
« Rembrandt », « Van Gogh », « Illustrateurs de la Bible ». Cela reste peu, 
si on compare avec les notices concernant la littérature ou la musique. 
On pourrait croire que les éditeurs n’aiment pas les arts visuels : tous les 
artistes (sauf « Altdorfer ») ont été oubliés dans la «Table des équivalences 
et localisation », en fin de volume, (pp. 1561-1572) ! 


COTTN Jérôme, « ‘Boulevard Arago’ de Louise Merzeau. Contribution 
à une iconographie protestante contemporaine », For > V/1e 2011/2 : nou- 
veaux visages du protestantisme, pp. 48-64. 

À l’occasion de la rénovation de la faculté de théologie protestante 
de Paris en 2010, Louise Merzeau, médiologue, professeur en sciences 
de la communication à l’université Paris-Nanterre, artiste photographe, a 
réalisé une série de photographies retravaillées numériquement intitulée 
« Boulevard Arago », à partir de documents historiques, Cet article tente 
un décryptage, à la fois esthétique et théologique de cette production, qui 
fut exposée au 83 boulevard Arago. 


COTTIN Jérôme, GrAB Wilhelm, SCHALLER Bettina (éd.), Spiritualité 
contemporaine de l'art. Approches théologique, philosophique et pratique, Genève, 
Labor et Fides, 2012, 325 pages. 

Il s’agit des actes d’un colloque interdisciplinaire et franco-allemand 
tenu à faculté de théologie protestante de l’université de Strasbourg en 
janvier 2010. Différentes disciplines théologiques, mais aussi non théolo- 
giques (philosophie, histoire de l’art, psychologie) proposaient une appro- 
che de la spiritualité dans l’art contemporain. Une exposition des tapisse- 
ries contemporaines de l'artiste betlinoise Christina Utsch sur le Psaume 
84 sont à cette occasion présentées et commentées, et mises en relation 
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avec des peintures murales en grisaille sur le Psaume 1, trouvées dans une 
ancienne maison strasbourgeoïse. Deux pasteurs de Strasbourg racontent 
pour finir leurs expériences avec l’art contemporain. 


COTTIN Jérôme, HUBER Albert, Awjourd'hui le Christ sans frontières. Médi- 
fations photographiques, Strasbourg, éditions du Signe, 2014, 77 pages. 

Une collaboration entre un photographe connu dans le monde protestant 
comme dans celui de la photographie (il fut ami du photographe Willy Ronis), 
et un théologien. Un bouquet de photographies « humanistes », qui se veu- 
lent une méditation sur la présence mystérieuse et invisible du Christ en tout 
être humain, partout sur notre terre. Cette méditation se fait par le moyen de 
la contemplation de photographies maîtrisées, témoins d’un monde tendre et 
sensible, puis par un texte qui en approfondit le sens. En introduction et en 
conclusion, deux décryptages nous donnent des clés pour comprendre la parti- 
cularité du langage photographique, et la double dimension du Christ, à la fois 
homme et Dieu, personnage historique et figure de foi. 


FISCHBACHER Jean-Yves, ,, Artistes témoins de l’invisible“, film TV dif- 
fusé dans le cadre de l’émission œcuménique Kaëros sur France 2, le diman- 
che 6 avril 2014. 

Ce film raconte le double itinéraire, à la fois artistique et spirituel de 
deux artistes, l’un protestant, Corinne Ungerer (présente dans ce volume), 
en dialogue avec le théologien Jérôme Cottin, et un artiste catholique Gé- 
rard Brand en dialogue avec le frère dominicain Rémy Valléjo. 


Fucxs Eric, Farre voir l'invisible, Genève, Labor et Fides, 2005 

L’éthicien genevois se découvre ici esthète. Fuchs nous fait partager sa 
passion pour l’art contemporain, non figuratif surtout. Il met son émo- 
tion esthétique en regard avec une analyse du rôle théologique possible 
de l’image et de l’art, comme véhicule d’une pensée de l’incarnation. II 
regrette que le calvinisme auquel il est tant attaché, se soit si longtemps 
désintéressé du langage de Part. 


FRUTIGER Adrian, Freie Formen. Formes libres. Free Forms, Bern, Haupt 
Verlag, 2009 

Cet ouvrage en trois langues, présente les formes symboliques créées 
pat l'artiste et typographe bernois, mondialement connu. Frutiger fut le 
créateur de centaines de lettres, logos, symboles, écritures de toutes sortes, 
reprises dans le monde entier. Ce que l’on sait moins, c’est qu’il fut aussi 
un protestant convaincu, et qu’il mit son art graphique et typographique 
au service de l'exploration de textes bibliques ou liturgiques. Sa femme, 
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Simone Frutiger, pasteure, était très active dans les réseaux bibliques de la 
Fédération protestante de France. 


GuErRIER Michel, Je l'ai vu. Préface de Jérôme Cottin, Colmar, Jérôme 
Do éditeur, 2015. 

L'auteur relate l'expérience du groupe « Parolimage », qui rassembla 
pendant une trentaine d’années des pasteurs, artistes et amis des arts, en 
Alsace-Moselle. La dimension visuelle, l’art contemporain, et la relation à 
la liturgie du lieu, étaient les éléments forts de ce groupe qui ne s’est pas 
contenté de penser l’art, mais a organisé des expositions, rencontres, confé- 
rences, en vue de rénover l'expression artistique religieuse contemporaine. 


HOURDEAU Anne-Sophie, Kkmsza. Une rencontre. La foi dans l'art. Édi- 
tions Au paravent, Roubaix, 2014. 
Un témoignage, sur un des artistes protestants de ce volume. 


La revue Kunst und Kirche, (Art et Eglise), Medecco Holding, Wien. 

Cette revue germano-autrichienne et œcuménique se consacre essen- 
tiellement à la présentation de l’art contemporain le plus récent (dit « l’art 
actuel » ou « Part d’aujourd’hui ») dans ses relations avec le christianisme 
en général, le protestantisme en particulier. Du côté protestant, elle est 
en relation avec l’Institut d’architecture d’églises et d’art contemporain de 
l’université de Marbourg et de l’Église protestante allemande (EKD). Les 
rédacteurs-éditeurs sont tous des universitaires (théologiens, philosophes 
et historiens d’art) de haut niveau. En 2006 Kwnst und Kirche (3 + 4, 2006), 


a publié un Regiséer, recensant les articles et notices parues pour les années 
1971-2006. 


LiINDEGAARD Henri, La Bible des contrastes. Préface de Jérôme Cottin, Ge- 
nève, Labor et Fides, 1993 (2° édition augmentée, Lyon, Olivetan, 2003). 

Les dessins bibliques en noir et blanc du pasteur et peintre, bien 
connus dans le protestantisme français. Ces dessins sont souvent issus 
de la prédication ou des méditations bibliques du peintre, qui fut disciple 
d'Albert Gleizes (lun des premiers cubistes et compagnons de Picasso). 
Les textes sont également de lui. 


MONOD Ambroise, Le récup'Art, Avant-propos de Jacques Villeglé. Pa- 
ris, Editions Ereme, 2012. 

Nous avons là un magnifique catalogue, entièrement en quadrichro- 
mie, des œuvres du récup’Art de Ambroise Monod, dont il est question 
dans ce volume. On admirera le génie de cet artiste autodidacte (aussi 
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théologien), qui inventa le concept du Réwp'Art en 1968, alors qu’il était 
aumônier des étudiants protestants à Strasbourg. Le moindre rebut, mor- 
ceau de ferraille, boite de conserve, bouchon, ancien outil, est transformé 
en animal, oiseau... Quelques textes et objets présentés accompagnent et 
en approfondissent le sens. Il y manque toutefois l’approche plus spiri- 
tuelle de cette démarche artistique originale. 


Trois sites protestants/bibliques sur l’art 

Grâce aux sites Internet, il est maintenant possible de montrer et de 
voir des images, beaucoup d’images. On n’est certes pas encore dans la 
réalité d’une relation de regard avec l’objet esthétique, mais on s’y ap- 
proche. Nous avons sélectionné trois sites particulièrement utiles pour la 
problématique qui est la nôtre. 

www.protestantismeetimages.com 

Ce site est la partie virtuelle (et visuelle) du réseau Profestantisme & 
Images (PET), qui gère une donation (donation Cellérier) qui à été faite à 
l'Église protestante unie de France en 1995 pour aider le protestantisme à 
s'ouvrir aux arts visuels, et en particulier à l’art contemporain. Le site rend 
compte des actions et de la réflexion de ce groupe, mais propose aussi du 
matériel de réflexion et de contemplation. Nous avons là sans doute la 
plus importante documentation, non seulement sur l’art contemporain et 
le protestantisme, mais aussi sur l’art contemporain et le christianisme en 
général. Le site comprend les 9 rubriques suivantes : 

Qui sommes-nous ? Présentation du réseau et des acteurs de Profestantisme 
> Images (ainsi que la donatrice, Mme Muriel Cellérier), et des procédures 
pour une demande de subventions pour des projets artistiques. 

Nos réalisations : il s’agit des projets initiés par P&@, essentiellement des 
expositions collectives, qui ont lieu régulièrement à Paris, dans le chœur 
de l’église luthérienne des Billettes, ou à la faculté de théologie protestante 
de Paris. Les archives de la grande exposition « Je te dévore ou je te parle 
(Genèse 2-3) » organisée par PT au temple de la Fusterie à Genève en 
2007, avec remise de prix, sont également disponibles. 

Réflexions : des articles de niveau universitaire, sur les relations entre l’art 
et le christianisme. À noter : des écrits de Paul Ricœur sur l’esthétique ; les 
résultats du séminaire « Théologie et éthique des images », qui s’est déroulé 
de 2003 à 2009 à la faculté de théologie protestante de Paris. La liste com- 
plète des publications et interventions de Jérôme Cottin, ainsi qu’un certain 
nombre des ses réflexions, déjà publiées sous format papier, ou seulement 
éditées en ligne. On notera également des comptes-rendus de plusieurs ma- 
nifestations ayant eu lieu à l’Université de Strasbourg : la soutenance de 


75 


V - RECHERCHE THÉOLOGIQUE ET PRODUCTION ARTISTIQUE (1990-2015) 


l’habilitation à diriger des recherches de Jérôme Cottin (novembre 2006) ; 
le colloque franco-allemand «Spiritualité contemporaine de l’art » et l’expo- 
sition qui a eu lieu dans l’aula du Palais universitaire (janvier 2010) ; le col- 
loque organisé avec la faculté des arts sur « Le Christ dans la photographie 
contemporaine », et l'exposition annexe de photographies (avril 2013). 

Bibliothèque (1990-2015) : avec bien sûr, une année supplémentaire cha- 
que année. Quasiment tous les livres parus en 4 langues (français, anglais, 
allemand, italien) sur le sujet des relations entre l’art et le christianisme 
sont ici recensés. Cette bibliothèque en ligne constitue la plus grande do- 
cumentation disponible sur ce thème. Évidemment, il ne s’agit que de 
comptes-rendus, non des ouvrages eux-mêmes, dont certains sont diffici- 
les à trouver, même en bibliothèque. 

Portraits d'artistes. Un certain nombre d’artistes en contact avec PT 
sont présentés, ou se présentent eux-mêmes ainsi que leurs œuvres. À 
l'heure actuelle, il s’agit de : Françoise Bissara-Fréreau, Albert Huber, Pas- 
cale Courbot-Lehalle, Bernard Bouton, Corinne Vonaesch, Sylvie Tschiem- 
ber, Nicole Dupont, Isabelle Tournoud, Odette Lecerf, Johanne Lim. La 
liste n’est pas limitative et ne demande bien sûr qu’à s’élargir. 

Art contemporain dans les églises. Cette rubrique montre un certain nom- 
bre de réalisations artistiques actuelles dans les temples ou églises, sous 
forme de réalisations éphémères, ou de réalisations plus pérennes. Quel- 
ques exemples d’architectures religieuses contemporaines sont montrées 
et commentés. 

Publicité, médias et religieux. Cette rubrique est partie de l’ouvrage, déjà 
ancien, de Jérôme COTTIN et Rémi WALBAUM, Dieu et la pub ! (Paris-Genève, 
1997). Il rend attentif à la présence de signes, symboles et images religieux 
présents dans les médias grand-public (essentiellement la publicité), et étu- 
die les polémiques que certaines de ces réutilisations de cette symbolique 
religieuse, en contexte commercial et médiatique, ont déclenchées. 

Coups de cœur. Cette rubrique rend compte d’expositions ou d'initiatives 
qui ont été particulièrement appréciées par l’un des membres de Pe&. 

Nos rencontres. Il s’agit d’une trace de moments vécus par l’équipe Pe>T 
ou certains de ses membres : rencontre avec des artistes, des partenaires 
du milieu des arts, mais aussi, du « repas des artistes » organisé chaque 
année avec l’aide de la Fondation Bersier à Paris. Parmi les personnali- 
tés rencontrées : le photographe américain Joel-Peter Witkin, lors de son 
exposition à la Bibliothèque nationale de France à Paris en mars 2012, et 
le metteur en scène et dramaturge italien Romeo Castellucci, à l’occasion 


de la présentation de sa pièce de théâtre S/ concetto di volto nel figlio di Dio à 
Strasbourg en novembre 2012. 
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On sera enfin attentif à la présence d’un certain nombre de petits films 
vidéos sur différentes manifestations, et réalisés par Brigitte Berlemont. Ils 
sont visibles sur Dailymotion à partir du site P&>I. 

WWWw.artway.eu 

Bien qu’il ne soit pas exclusivement consacré à l’art contemporain, 
ce site en deux langues (anglais/néerlandais), mérite notre attention pour 
les raisons suivantes : — Il est réalisé par une protestante passionnée des 
arts, Marleen Hengelaar-Rookmaaker, fille du théologien calviniste néer- 
landais H. R. Rookmaaker, internationalement connu pour avoir publié de 
nombreux ouvrages sur l’art chrétien, d’un point de vue protestant. Une 
rubrique du site est d’ailleurs consacrée à la présentation complète des 
ouvrages et de la théologie des arts de Rookmaaker (dont aucun ouvrage 
n’est traduit en français !). 

— Le site publie chaque semaine des méditations bibliques et spirituel- 
les à partir d'œuvres d’art. Ces méditations visuelles sont ensuite classées 
par ordre alphabétique dans une rubrique « Artistes » (avec une autre clas- 
sification possible. Il y a (fin 2014) déjà 446 méditations visuelles en ligne, 
avec l’image (dont les droits d’auteurs ont été négociés). Cela constitue 
une documentation immense et d’une exceptionnelle qualité. Parmi les 
artistes contemporains mondialement connus (et non chrétiens pour la 
plupart), on citera les noms de Bill Viola, Andy Warhol, Mark Rothko, 
Antony Caro, Anselm Kiefer, Gerhard Richter, Arnulf Rainer, Damien 
Hirst, James Turell, Anish Kapoor. Les expressionnistes allemands de la 
première moitié du XX siècle sont présents : Emil Nolde, Max Beck- 
mann, Käte Kollwitz, Ernst Barlach, auxquels on peut rajouter Paul Klee ; 
ainsi que quelques grands artistes « français » du XX‘ siècles : Salvador 
Dali, Jean Cocteau, Yves Klein, Paul Gauguin. Enfin, des artistes ouver- 
tement chrétiens — mais présents surtout dans les pays non occidentaux 
— sont nombreux : Saichi Watanabe, Kin En Joong, Salomon P. Raj, Frank 
Wesley, He Qi ; on trouve aussi les noms des français Arcabas, Georges 
Rouault et Alfred Manessier. 

— Nous avons donc avec ce site une documentation exceptionnelle en 
ligne, avec une double entrée : par l’image, mais aussi par les textes qui 
commentent ces images (tout comme, à l'inverse, les images aident à l’ap- 
profondissement de réalités de foi). Un premier livre écrit en néerlandais 
(Jezus voor ogen. Beelden en woorden voor de veertigdagentid), a été publié en 2012 
à partir des méditations visuelles autour du thème de Jésus, et il devrait 
paraître prochainement en anglais. 

© — Enfin, on trouve de nombreuses autres rubriques « Christianity and 
Arts », « Books », « Articles », « Art and the Churches », « Travel tips ». 
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Cette dernière rubrique présente des lieux de rencontre entre l’art et le 
christianisme (musées, églises, cathédrales, collections et expositions per- 
manentes) dans 34 pays dans le monde. Trois pays, les Pays-Bas, la France 
et l'Allemagne, sont spécialement détaillés. Les références bibliographi- 
ques et articles sont presque exclusivement en anglais, mais certains ren- 
vois sont fait vers des sites et de la littérature allemande et française. Si 
le point de départ est bien le protestantisme réformé, aucune frontière 
confessionnelle n’est posée et c’est l’ensemble du christianisme dans sa re- 
lation avec les arts (y compris non chrétiens) qui est exploré et présenté. 
www.evangile-et-peinture.org 

Ce site est consacré à la peinture biblique (Nouveau Testament) d’une 
seule artiste, Bernadette Lopez (qui signe « Berna »). Il est réalisé en colla- 
boration avec la théologienne Marie-Dominique Minassian (qui a soutenu 
en 2007 une thèse de doctorat sur le moine-poète de Thibirine assassiné, 
frère Christophe Lebreton). Ces deux femmes catholiques, qui ont créé à 
Fribourg (Suisse) un espace de méditation, de prière et de partage biblique, 
offrent ce beau site où l’on prend contact avec les textes bibliques des 
évangiles par le moyen de la peinture. Une peinture gaie, colorée, au style 
expressionniste, mais réaliste. Les personnages bibliques sont représentés, 
mais les visages sont peu ou pas détaillés, ce qui évite de se focaliser sur les 
questions de personnes et de ressemblance, et d'envisager une approche 
aussi bien symbolique que plastique des personnages. On est un peu dans 
lesprit de Rouault, qui soulignait l'attitude de ses personnages par d’épais 
traits noirs se détachant sur des fonds colorés. Il s’agit là d’une approche 
résolument confessante, chrétienne (catholique) de l’art, qui doit servir à 
mieux pénétrer dans l'intelligence du texte biblique, non par la raison, le 
savoir, l’érudition ou l’intellect, mais par les yeux, le cœur, les émotions. 
Le média électronique met fortement en valeur la texture de ces gouaches 
colorées, et l'explosion de couleurs utilisées. 

Les peintures colorées de Berna sont ensuite classées et regroupées 
sous diverses thématiques, en général en lien avec la liturgie du culte do- 
minical (Années À, B, C du lectionnaire des textes des Évangiles). Le pro- 
testant regrettera juste que les textes bibliques se limitent aux évangiles. 
Les épitres, mais surtout l'Ancien Testament, sont pourtant pleins d’«ima- 
ges » ou de textes narratifs qui peuvent stimuler l'imagination créatrice et 
des reformulations plastiques. Comme ces deux chrétiennes offrent leur 
méditation visuelle à tous, il est possible de se procurer leurs images en 
demandant simplement les droits à leurs auteurs. 
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Le protestantisme, l’art et les images 

Collectif, Les protestants et l'art. Arts Sacrés n°21, Dijon, éditions Faton, 
2013. 

COTTIN Jérôme, « Métaphore et esthétique dans la pensée de Paul Ri- 
cœur », 47 : Daniel FREY et alii (éd.), La réception de l'œuvre de Paul Ricœur dans 
les champs de la théologie, (Études de théologie et d’éthique, 3), Lit Verlag, 
Berlin, 2013, pp. 105-115. 

COTTIN Jérôme, article, « Art/Esthétique », in : GRAZIAUX Eric, LE- 
MOINE Laurent, MÜLLER Denis (éd.), Dictionnaire encyclopédique d'Éthique chré- 
henne, Paris, Cerf, 2013, pp. 200-214. 

COTTIN Jérôme, GAGNEBIN Laurent, article « Art » #7: GiIsEL Pierre 
(éd.), Encyclopédie du protestantisme, Genève / Paris, Labor et Fides / Le Cerf, 
1995, pp. 48-62, 2° édition PUF-Quadrige, 2006, pp. 45-59 

COTTIN Jérôme, « Le calvinisme et l’art, entre méfiance et modernité », 
Region © Histoire, Hors-série n°1 : Jean Calvin, pp. 28-32, éditions Faton, 
Dijon, 2009. 

COTTIN Jérôme, « Le Christ de Rembrandt », Arts Sacrés n° 12, juillet- 
août 2011, pp. 24-33. Publié en ligne sous le titre : « Rembrandt et l'ombre 
lumineuse du Christ » sur le site : www.protestantismeetimages.com 

COTTIN Jérôme, « L’interdit biblique sur les images », Sources, Revue 
dominicaine bimestrielle éditée à Fribourg (CH) n°5 XXXI, septembre- 
octobre 2005, pp. 240-247. Publié également en ligne sur le site : www. 
protestantismeetimages.com 

COTTIN Jérôme, « L'idole dans le protestantisme : entre archaïsme 
et modernité », DEKONINCK Ralph et WATTHEE-DELMOTTE Myriam (éd), 
L'idole dans l'imaginaire occidental, (Actes d’un Colloque interdisciplinaire des 
facultés de Lettre, Philosophie et théologie, Université de Louvain-la-Neu- 
ve, avril 2003), Paris, L'Harmattan, 2005, pp. 143-154. 

CoTrIN Jérôme, « Éthique et esthétique : une relation impossible ? » Foi 
> Ve, vol. CIX, 2010/3, L'art dans tous ses états, pp. 5-17. 

Josuin Alain, Sys Jacques (éd.), Les protestants et la création artistique et 
littéraire (des réformateurs aux romantiques), coll. Lettres et civilisation 
étrangères, Arras, Artois Presses Université, 2008. 

REYMOND Bernard, Le protestantisme et les images. Pour en finir avec quelques 
clichés, Genève, Labor et Fides, 1999. 


La Réforme et les images 
Collectif, Le calvinisme et les arts, Chrétiens et Sociétés. XVT- XXT siècles 


numéro spécial, n°1 (Bulletin annuel du RESEA, Religions, Sociétés et 
Acculturations), Université de Lyon III, 2011. 
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CorriN Jérôme, Le regard et la Parole. Une théologie protestante de l'image (Lieux 
théologiques 25), Genève : Labor et Fides, 1994, 342 pages (épuisé). 

CorriN Jérôme, « ‘Ce beau chef-d'œuvre du monde’. L’esthétique théo- 
logique de Calvin », Revue d'histoire et de philosophie religieuse 89, (2009 /4), pp: 
489-510. Article également disponible en ligne sur le site : wwwrhpr.net 

CoTTIN Jérôme, « La Réforme et les arts visuels. Des positions dif- 
férenciées, ouvertes à la modernité », in : Les protestants et l'art. Arts Sacrés 
n°21 (2013), pp. 2-7. 

CoTrIN Jérôme, « Lucas Cranach et le protestantisme », Ars S'acrés, 
n°7, sept-oct. 2010, Dijon, éditions Faton, pp. 28-35. Publié en ligne sur : 
www.protestantismeetimages.com 

CoTrIN Jérôme, « L'invention d’une iconographie protestante », Cranach 
et son temps au musée du Luxembourg, Beaux-arts éditions / TTM éditions, 2011, 
pp. 24-30 (article repris dans Beaux-arts Magazine, Février 2011, pp. 86-89). 

COTTIN Jérôme, « Métaphore du beau et signes visuels dans la pensée 
de Calvin », # : Le calvinisme et les arts, Chrétiens et Sociétés. XVT- XXT siècles 
numéro spécial, n°1 (Bulletin annuel du RESEA, Religions, Sociétés et 
Acculturations), Université de Lyon IL, pp. 15-36. 2011. Article également 
publié en ligne. 

COTTIN Jérôme, « L'image dans la tradition protestante : origine et ac- 
tualité », 2n : Rafio Imaginis, Expérience théologique, expérience esthétique, numéro 
spécial de la revue lZvens Homo 12, Bologna, EDB, 2001/1, pp. 149-169. 

CHRISTIN Olivier, Une révolution symbolique. L'iconoclasme buguenot et la re- 
construction catholique, Paris, Les éditions de Minuit, 1991. 

CHRISTIN Olivier, Des yeux pour le croire. Les dix commandements en images, 
XV-XVIT siècles, Paris, Seuil, 2003. i 

DurEux Cécile, JEZLER Peter, WIRTH Jean (éd.), Iconoclasme. Vie et mort 
de l'image médiévale, (catalogue d’expositions à Berne et Strasbourg), Paris, 
Somogy éditions d’art, 2001. 

ELsiG Frédéric, SALA Simona (éd.), Enfer ou paradis. Aux sources de la 
caricature ; XVT-XV/TIT siècles, (catalogue d’exposition), Genève, musée in- 
ternational de la Réforme, Ed. Infolio, 2014. 
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Liminaire 


Une éthique empathique ? 
Pour une éthique actuelle avec André Dumas 


Où en est l’éthique publique protestante ? Prise de position de la 
Fédération protestante contre le mariage pour tous en 2013, récentes 
polémiques sur lexpression des protestants sur la dernière loi sur 
la fin de vie’. Au-delà d’une impression de flou ou de repli frileux 
face aux nouveaux enjeux de société, l’ensemble de ces questions 
semble laisser les religions devant une alternative impossible : bénir 
ou maudire les évolutions de la société. À un an des vingt ans de 
la mort d'André Dumas, ce dossier fait un pari : que pour sortir 
de ce dilemme, il peut être profitable de revisiter les gestes de 
l’éthicien protestant qui joua un rôle prépondérant dans les prises 
de position constructives des protestants sur la pilule, l'avortement 
ou les débats naissants de la bioéthique. Comme il le proposait au 
début des années 70, ne faut-il pas substituer à une alternative entre 
éthique normative et éthique de situation, une dialectique inventive 
entre elles ? « Dieu ne procède-t-il pas à des rencontres libératrices, 
qui engendrent des normativités de maintien dans cette libération ? 
(...) Je verrais volontiers l'originalité de l'éthique chrétienne dans 
cette éthique de situation créatrice d’une éthique de normativité, au 
lieu d’une normativité s’adaptant à des situations ou d’une situation 


!http://christianismesocial.org/spip.phprarticle471 
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stérile de toute normativité ». Dans cette proposition, les adjectifs 
« créatrice », « libérateurs », le substantif « libération » ne sont pas 
les moindres à prendre en compte dans une démarche qui marie 
invention et institution. 

Geste, démarche avons-nous écrit jusque-là. Un obstacle pour- 
rait être opposé à l'invitation à reprendre la route avec André Du- 
mas : celui qui fut professeur à la Faculté de théologie protestante 
de Paris de 1961 à 1984 n'aurait pas de « système », pouvait entendre 
un de ses anciens étudiants sur les bancs de la faculté concurrente de 
Montpellier à la fin des années 1970. Ce qui était considéré comme 
un défaut à cette époque pouvait devenir une qualité vingt ans plus 
tard, au moment de son décès, quand les grands systèmes étaient 
définitivement devenus suspects. Aujourd’hui, nous pouvons trou- 
ver bien assez opérationnel ce que Fritz Lienhard qualifie de « mé- 
thode » chez Dumas et que nous aimerions présenter et défendre 
dans cet article. Dumas ne parle-t-il pas lui-même de « la méthode 
de Bonhoeffer“ », auteur qui inspira bien des routes, en premier lieu, 
la sienne ? Nous aimerions défendre le terme d’«empathique » pour 
qualifier l'éthique de Dumas. Vision d’un Dieu empathique — inspi- 
rée de Barth et Bonhoeffer — allant à la rencontre de son humanité 
dans ce qu’elle à de réel et concret. Démarche de rencontre avec 
les personnes dans ce qu’elles vivent et ressentent pour étayer la ré- 
flexion. Bible en tension avec cette réalité comme donnant à penser 
des repères analogiques de libération pour le présent. Une éthique 
empathique revendiquée par André Dumas comme réagissant aux 
événements, « à la lisière de la Parole et de la Vie ».Un côté Vie, un 
côté Parole et l’éthicien sur la crête... 


? André Dumas, « Fondements et catégories d’une éthique évangélique : constance et 

contingence », texte préparatoire pour une journée au Centre protestant d’études de 

Genève le 13 septembre 1972, repris dans ce numéro. 

: re LIENHARD, « André Dumas et la théologie », Foi et Vie, Paris, XCVI, n°2, avril 
PAESE 


* André Dumas, Une théologie de la Réalité, Dietrich Bonhoeffer, Labor et Fides, Genève, 
1968, p. 17. 


* André Dumas, « Je suis simplement pasteur », interview à Christianisme au XX siècle, 
n°247, du 24 février 1990. 
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Barth : dialectique et analogie 


La rencontre avec les pensées de Karl Barth et de Dietrich 
Bonhoeffer ne sont pas pour Dumas des prolégomènes purement 
théoriques car elles se sont construites dans des moments forts de 
l’histoire partagés par André Dumas lui-même : de la montée du 
nazisme à la guerre froide. 

André Dumas rencontre la figure de Barth dès son adolescence 
par l’intermédiaire de son oncle Pierre Maury, principal vulgarisa- 
teur et interlocuteur du théologien suisse en France et par les nou- 
velles de l'Église confessante que diffuse le réseau de la Fédération 
des associations chrétiennes d’étudiants®. Dumas voit la pensée de 
Barth se développer « comme un fleuve à partir d’un goulet d’étran- 
glement. »’. Tout en prenant au sérieux le « non » à la prétention de 
Phumain à dire quoi que ce soit sur le Dieu tout-autre (et à fortiori 
à la prétention nazie à incarner une providence divine dans l’his- 
toire), André Dumas insiste sur — à la suite du deuxième Barth de 
l'Humanité de Dieu — le « oui de Dieu en Jésus-Christ à la création, à 
l'engagement dans le monde, à la culture et à l’art »°. D’où l’impor- 
tance pour lui de la Bible, de la littérature et bien sûr, du cinéma. 
Mais aussi une place importante à la dialectique. 

Dumas reprend la dialectique théologique de Barth, dans la li- 
gnée de Paul et Luther : impossibilité humaine et la possibilité 
divine, le péché et la grâce, la déchéance et la gloire... Le non se lit 
par le oui et inversement. On pourrait y voir un écho au caractère 
indécis qui fut souvent reproché à Dumas. Ou au contraire y retrou- 
ver positivement sa volonté de trouver du bien en toute personne 
ou situation. Car Dumas rend visible dans ses textes une autre dia- 
lectique que théologique, plus philosophique et sociologique — plus 
marxiste ? —, celle présente dans toute situation sociale, qu’illustrent 


6 Les aspects biographiques de cette réflexion — dans le cadre de ma thèse en éthique — 
doivent au travail sur les archives Dumas déposées à l’Institut protestant de théologie 
de Paris et beaucoup aux entretiens accordés par Jacques Maury depuis plusieurs mois. 
Qu'il en soit chaleureusement remercié. 

7 André Dumas, Karl Barth 1886-1968, texte polycopié sans date, archives cote ARA 
11-558. 

8 zhid., p. 5. 
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ces couples de mots qu’il affectionnait tant : une épreuve et une 
joie”, un risque et une chance”, une merveille et un vertige!!.. 

Ces dialectiques apparaissent comme des machines (des ouvre- 
boîtes ?) à libérer la réflexion pour sortir des fermetures produites 
par des oppositions entre systèmes clos sur eux-mêmes. Il remercie 
par exemple Barth de sortir la théologie de l'opposition entre « or- 
thodoxie positive qui risque de traiter Dieu comme chose parmi les 
choses et le libéralisme négatif, mystique, qui ne voit qu’inadéqua- 
tion entre toute parole humaine et Dieu lui-même »!?, De même 
en éthique, Dumas cherche à sortir des alternatives enfermantes : 
stoïciens contre épicuriens”, éthique normative contre éthique de 
situation *, répressif contre permissif”.. 

Enfin, il reprend à Barth la démarche analogique. Dans un dé- 
bat théologiquement touffu qu’il serait trop long de développer ici, 
Dumas refuse à la suite de Barth à la fois l’zdentification et la différence 
absolue entre l’être de Dieu et celui du monde. Il ne reste plus que la 
similitude où l'analogie : nos pensées, nos paroles, nos actes doivent 
tendre vers le Royaume, « être des poteaux indicateurs »'° écrira 
Philippe Maury, être des paraboles, analogies, correspondances, ca- 
pables de refléter indirectement, comme dans un miroir, la vérité 
et la réalité du Royaume. Ainsi, exemple donné par Barth, puisque 
le Fils de l’homme est venu chercher et sauver ce qui est perdu, la 
communauté chrétienne prend la défense de ceux qui sont faibles, 
pauvres et menacés et elle combat pour la justice sociale. 


? André Dumas, « Sens chrétien ou sens humain de la réforme », in L'homme chrétien et 
l'homme marxiste, Paris-Genève, La Palatine, 1964. Repris dans ce numéro. 

"André Dumas, « Technique, liberté, morale », Le Monde, 01/12/1988, repris dans ce 
numéro. 

!! André Dumas, « Amandine : merveille et vertige », Réforme, 05/03/1982. 

? André Dumas, Kar/ Barth 1886-1968, op. cit., p. 3. 

André Dumas, « Fondements bibliques d’une bioéthique », Le Supplément 09/1982, 
n°142, repris dans ce numéro. 

# André Dumas, « Fondements et catégories d’une éthique évangélique : constance et 
contingence », 0p. cif. 

André Dumas, « Une loi dissuasive qui ferait honneur à notre pays », Le Monde, 
23/11/1974. = 

Philippe Maury, Évangélisation et politique, Paris, Les Bergers et les mages, 1998 (1957), 
p- 57. > 
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Bonhoeffer : structure, représentation, suivance, 
responsabilité 


L'autre grande source des prolégomènes d'André Dumas est 
la pensée de Dietrich Bonhoeffer, dont il sera un des principaux 
vulgarisateurs en France”. Quelques mots clés jalonnent ce 
soubassement. Structure et représentativité : «Jésus-Christ structure 
le monde en son milieu parce que, s'étant rendu conforme à la 
réalité, il s’en rend responsable devant Dieu (...) Il est celui qui 
assume le moi de tous les hommes et il nous invite à notre tour à 
porter sa Croix, qui n’est pas résignation, mais aussi contraire fidélité 
au réel, combat et responsabilité »'* écrit Dumas. La réalité : Dieu 
n’est ni aux confins métaphysiques, ni blotti dans des intérieurs 
solitaires mais au cœur du monde, de l’homme réel, concret, entier. 
La suivance du Christ : le chrétien suit l'exemple du Christ, y 
compris en prenant part à ses souffrances, passage d’un piétisme de 
l'évasion à un piétisme de la participation au monde. Ce monde est 
selon Bonhoeffer devenu majeur, sans religion et sans Dieu. De ce 
fait, écrit Dumas : « De religion de salut vers l’au-delà ou vers Pau- 
dedans, le christianisme y redevient pour l’avenir, foi responsable 
du monde sans Dieu devant Dieu. Cette responsabilité s’exerce à 
la fois comme action publique, politique et comme action cachée, 
vie dans la discipline et la prière » "”. Cette responsabilité au cœur 
du monde est résumée par Dumas comme un programme qu’il se 
donne à lui-même : « La structure de la vie responsable se marque 
par quatre éléments : se tenir pour responsable de nos semblables, 
nous comporter de manière conforme à la réalité, assumer la faute 
et la liberté, enfin prendre le risque d’une décision concrète.” » 

Il n’y a pas de fuite possible des chrétiens face au inde et à 
Dieu. Dans son texte de 1974 où il apporte son soutien à la loi Veil 
sur l'avortement, il rappelle l'absence de réponse directe de la Bible 
et la complexité des questions posées et interpelle : « Quand il y a 
17 André Dumas, Une théologie de la Réalité, op. cit. 

8 ibid, p. 39-40. 
19 jbid., p. 215. 
20 bia. 
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détresse, on peut toujours détourner la tête et le cœur pour se ré- 
fugier dans des principes. Mais y a-t-il alors bonne nouvelle d’un 
Évangile ? On peut laisser d’autres prendre en charge ce dont on se 
détourne. Mais y a-t-il alors morale ou préservation de soi ? »*. 

Il faut donc prendre le risque de proposer et d’inventer des so- 
lutions. Dans sa « théologie de la réalité » est faite cette citation de 
Bonhoeffer, se revendiquant de Nietzche, un autre auteur choyé par 
Dumas : « Le chrétien crée de nouvelles tables, de nouveaux déca- 
logues. Le surhomme de Nietzche n’est véritablement pas, comme 
il le pensait, le contraire du chrétien, mais sans le savoir, Nietzche 
lui a conféré de nombreux traits du chrétien devenu libre, tel que 
Paul et Luther le décrivent et le connaissent... Ainsi la découverte de 
l'au-delà du bien et du mal n’appartiennent nullement à Nietzsche, 
qui à partir d’elle polémique contre le moralisme du christianisme. 
Elle appartient au bien primitif, en vérité oublié du message chré- 
tien.” » Voilà l’aventure tragique et épique de l’éthicien en empathie 
avec le monde qui doit prendre le risque de proposer, d'inventer, de 
nouvelles normes. 


La méthode Dumas 1 : la Parole et la vie 


Fritz Lienhard, étudiant la méthode d'André Dumas à travers 
ses ouvrages, la repère dès son premier ouvrage en français, Le 
contrôle des naissances” et défend que par la suite elle « s’approfondira 
et se nuancera » mais qu’« elle demeure constante »*. Il nous sem- 
ble faire le même constat dans ses textes d’interventions publiques, 
dont nous reproduisons certains dans ce numéro : le texte de 1968 
sur la contraception” — reprenant la démarche du livre — inaugure 
une méthode qui se retrouve ultérieurement dans les autres textes 
d'intervention publique. Regardons cette méthode pas à pas. 


* André Dumas, « Une loi dissuasive qui ferait honneur à notre pays », Le Monde, 
23.11.1974, repris dans ce numéro. ji 

# Cité par André Dumas, Une #héologie de la réalité... op. cit. p. 314. 

© André Dumas, Le contrôle des naissances, Les Bergers et les mages, Paris, 1965. 

# Fritz LIENHARD, « André Dumas et la théologie », For et Ve, op. cit., p.48. 

# André Dumas, « Le point de vue de l’Église réformée de France en matière de contra- 
ception », Gazette médicale de France, tome 75, n°26 du 25/10/1968. 
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Dans l'esprit bonhoefferien d’une présence du chrétien au cœur 
du concret du monde, la première étape est une enquête précise sur 
le sujet étudié. Par exemple, ses réflexions sur la contraception et 
l'avortement se nourrissent de l'engagement de ses proches dans la 
création du Planning familial (militantes de Jeunes Femmes dont son 
épouse Francine Dumas), du sien (il est vice-président à partir de 
décembre 1969 d’une Association nationale pour l’étude de l’avor- 
tement), des nombreuses lectures sur le sujet, comme en témoi- 
gnent les cinq pages d’« éléments bibliographiques » qui concluent 
son livre sur la contraception. La parole éthique n’est pas extérieure, 
elle est d’abord le résultat d’une enquête, voire d’un engagement 
qui permet de saisir et de partager — d’être en empathie — avec la 
dialectique de la réalité vécue par les personnes : les complexités et 
les contradictions, les chances et les risques... 

La seconde étape consiste à dialoguer avec les différents points 
de vue sur le sujet qu’il travaille. Que ce soit le point de vue marxiste 
ou catholique, il y a une très grande connaissance des textes, comme 
le montre par exemple le débat sur la figure de Thomas Münzer 
chez Engels®. Cela se double d’une connaissance des personnes 
portant ces points de vue. De nombreuses rencontres — séminaires, 
colloques... — vont avoir lieu entre 1961 et 1970 avec Roger Garaudy 
et Gilbert Mury dans la période de débat avec les intellectuels du 
PCE. Tout au long de sa vie, il fut le « partenaire indispensable »7 
des dialogues entre catholiques et protestants. D’une certaine ma- 
nière, il s’agit d’une continuation de l’étape précédente, l'enquête 
de terrain. 

Quand il s’agit du dialogue avec des non-croyants, se vit la dé- 
marche bonhoefferienne de présence au monde sans Dieu, y com- 
pris en découvrant, « un vocabulaire et une expression non-reli- 
gieuse pour dire Dieu au milieu de la réalité du monde »*. L'étude” 
2% André Dumas, « Sens chrétien ou sens humain de la réforme », in L'homme chrétien et 


l'homme marxiste, op. cit, pp. 249-259, texte repris dans ce numéro. 
27 Claude GEFFRÉ, « Un théologie de la réalité », Réforme, Paris, n°2673 du 6 juillet 


1986. 
# André Dumas, Une théologie de la réalité, op. cit., p. 200. 
? Stéphane LAvIGNOTTE, thèse de doctorat en cours sur l'éthique publique d’André 


Dumas. 
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des articles de presse faisant écho de ses conférences, comme de ses 
textes d'interventions dans la presse non-confessionnelle devant un 
public y compris non-chrétien, montre comment il fait le choix de 
termes qui pour un chrétien ont un arrière-plan et un sens théo- 
logique fort, mais qui peuvent avoir un sens tout aussi fort pour 
un non-croyant, sans arrière-plan théologique, mais avec d’autres 
références : espérance, responsabilité, connaissance, bénédiction, 
esprit. André Dumas y rejoint son interlocuteur, en lui parlant 
dans une langue commune, sans pour autant renier l’arrière-plan 
chrétien qu’il lui donne, et en partageant les questions et les in- 
quiétudes quand il évoque par exemple les chances et les risques qui 
naissent de la contraception*. Dumas refuse que le christianisme 
soit une « irréductible et intransmissible expérience » car c’est pour 
lui au contraire « religion de la parole et religion publique. Il n’est 
pas religion ni du silence ni du mystère »°!. 

L'étape suivante est la rencontre avec le texte biblique. Dans 
un style tout barthien, il y a un non et un oui. Il refuse que la Bible 
soit utilisée comme « directement » déterminante car — il l’'évoquera 
pour le prêt à intérêt comme pour la contraception — «on ne sau- 
rait évidemment pas déduire des textes bibliques des réponses im- 
médiates à des problématiques culturellement étrangères au monde 
de la Bible ». La Bible semble ainsi être mise hors-service pour un 
usage littéraliste et moraliste, grands soucis de la génération des 
années 50°. Mais c’est pour la réintroduire différemment. Comme 
le relève Friz Lienhard, Dumas crée une tension interprétative en- 
tre le texte biblique ancien et la vie d’aujourd’hui, un côte à côte 
des textes d’hier et du présent de l’humain®. Par exemple dans son 
texte « Fondements bibliques d’une bioéthique »", il présente des 
«indications bibliques » où il fait émerger un sens du texte biblique 


% Germaine VAUTHIER, « L'Église réformée et la régulation des naissances, une confé- 
rence du Pasteur André Dumas à Auxerre », L'Yonne Républicaine, 25/04/1967, cote 
ARA11-659. 

# André Dumas, « Matérialisme et transcendance », in L'homme chrétien et l'homme marxis- 
fe, op. dit, p. 74. 

A Philippe Maury, Évangélisation et politique, op. cit, p. 47. 

#3 Fritz LIENHARD, « André Dumas et la théologie », op. at. p. 49. 

# André Dumas, « Fondements bibliques d’une bioéthique », op. ci. 
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plus large que celui dans leur contexte puis propose des « repères 
analogiques » qui ne sont pas des « réponses immédiates à des pro- 
blématiques culturellement étrangères au monde de la Bible » mais 
« qui ont une grande portée pour nos réflexions et nos conduites 
actuelles»”, « indirectement éclairantes »%. Par exemple, à partir de 
lindication biblique d’un refus de la divinisation de la vie mais du 
don par Dieu à l’humain d’une vie « à chérir et à cultiver, à protéger 
et à guérir »” il propose le repère analogique que l'humain « a reçu 
en permission et en tâche la gestion de la vie »*. 


La méthode Dumas 2 : court-circuit et invention. 


À travers cet usage de la Bible, nous sommes là au cœur de la 
méthode de Dumas : 

— D'abord, ces repères analogiques ne sont pas des déductions 
— il ne se cache pas derrière « la Bible dit que » — mais une prise de 
responsabilité de l’éthicien dans le concret, fidèle à la responsabilité 
bonhoefferienne. L’éthicien prend le risque et assume les consé- 
quences d’une parole sur et dans le concret de la vie dans laquelle 
il s’est engagé, qu’il aime et pour laquelle, empathique, il souffre et 
se réjouit. Il est bien dans la suivance d’un Dieu empathique, ce fils 
qui est allé jusqu’à la passion pour le monde, fils que le père a donné 
tellement il a aimé le monde. Dieu qui se rend présent à l’humanité 
par son fils et sa Parole, que l’éthicien écoute. L’éthicien renseigné 
par son enquête est obligé d’« éprouver le paradoxe que le monde 
ne nous offre pas de choisir entre le bien et le mal, mais entre le 
mal ou le mal et que cependant, même au travers du mal, Dieu nous 
conduit à lui »”. 

— Ensuite, dans cette situation, celle de trouver une sagesse 
concrète pour cette situation concrète où les choix se tranchent 
entre gris et gris, Dumas ne fait pas appel à la morale, celle des 


5 ibid, p. 366. 
5 jbid., p. 355. 
7 ibid, p. 358. 
8 jbid., p. 366. 
® ibid, p. 311. 
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« principes » qui dirait ce qui est bien ou mal, qui opposerait le noir 
et le blanc : il a mis de côté cet usage moraliste de la Bible, critique 
régulièrement le catholicisme pour procéder ainsi. Il sait que cette 
approche fait violence aux personnes et à la complexité des réalités 
qu’elles vivent. 

_—— Il fait intervenir la Bible d’une autre façon, telle que nous 
l’avons évoquée : dans le tragique de l’action morale où l’on ne peut 
se résoudre qu'aux seules mauvaises solutions, il faut alors rouvrir 
le jeu, être capable d’inventer, de penser plus, de donner à penser pour 
reprendre des termes de Paul Ricœur. La Bible dans son côte-à- 
côte avec la vie, la tension qu’elle crée avec elle, est appelée pour 
sa poésie, sa dimension la plus abstraite, la plus liée aux mythes, 
aux symboles. La sagesse pratique est liée à la poésie, à l’imaginatif, 
en couft-circuitant le niveau de la morale ou comme le dit Dumas 
en terme bonhoefferiens : « aller directement de la réalité du Dieu 
de la Bible à la réalité non-religieuse du monde, sans passer par le 
préalable non-réel de la religion »*. 

— Ce court-circuit permet une dérivation : la capacité et la 
nécessité inventive de l'éthique sur laquelle nous concluions la 
première partie de ce texte avec Bonhoeffer revendiquant Nietzsche. 
Ainsi, à la fin des années 80“!, face aux craintes devant le sida ou la 
procréation médicalement assistée, Dumas fait appel — comme un 
leitmotiv — à l’amour qui se décline concrètement dans « la pratique 
des égards amoureux », dont il voit un exemple dans l'usage du 
préservatif qui protège autrui de la mort. De même, Olivier Abel*? 
soulignait la confiance que faisait André Dumas à la capacité de 
« cicatrisation » de la parole et de l’affectivité humaine face aux 
bouleversements provoqués par la technique dans les modèles 
familiaux. Ces derniers exemples nous semblent illustrer cette 
«éthique de situation créatrice d’une éthique de normativité » que 
nous évoquions au début. 


André Dumas, Une théologie de la réalité. op. cit., p. 206. 
# André Dumas, « Technique, liberté, morale », op. cit. 


Fes ABEL, « Un jugement de sagesse en situation », Réforme, Paris, samedi 6 juillet 
pi 7e 
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LIMINAIRE : UNE ÉTHIQUE EMPATHIQUE ? 


Conclusion : empathie et création 


Cette façon de faire de l’éthique fait confiance à la capacité de 
l'humain à inventer de nouvelles normes dans les situations com- 
pliquées de la vie car elle à confiance dans la grâce de Dieu que 
nous rencontrons dans la Bible qui permet de sortir des impasses, 
opposition de la grâce au destin dont Fritz Lienhard fait le centre de 
la pensée d'André Dumas*. Cette éthique empathique, où léthicien 
s'engage au cœur de la réalité dans une démarche de rencontre et 
de compréhension du prochain, qui met cet engagement en tension 
avec la Parole d’un Dieu qui a été empathique jusqu’à la passion, 
nous offre une méthode qui nous est offerte à nos usages, fidèles ou 
non. Une voie pour reconstruire une éthique publique protestante 
pour aujourd’hui. Une éthique empathique. 


Stéphane Lavignotte 


4 Fritz LIENHARD, « André Dumas et la théologie », op. dit, p. 61. 
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Une vie d'engagement, d'écoute et 
de parole 


7 décembre 1918 : Naissance à Montauban. Décès de son père à 
la guerre avant sa naissance. Élevé par sa mère et ses grands- 
parents. 

Études de lettres à la Sorbonne puis de théologie à Montpellier. 

1941-1942 : Équipier de la CIMADE au camp de Rivesaltes. Pour 
son action de sauvetage de prisonniers juifs il recevra le titre 
de « Juste parmi les nations » en 1995. 

1943-1949 : Secrétaire général de la Fédération française des asso- 
ciations chrétiennes d’étudiants (« Fédé »). 

1949-1956 : pasteur à Pau. 

1956-1961 : Aumônier universitaire à Strasbourg, s'engage contre 
la guerre d'Algérie. 

1962-1966 : membre du comité exécutif du Conseil oecuménique 
des Églises sur « Église et société », préparatoire à la grande 
conférence mondiale de 1966 sur « L'avenir de la société in- 
dustrielle ». 

1965 : Le contrôle des naissances, opinions protestantes, Paris, Les Bergers 
et les mages. 

1968 : Une théologie de la réalité : Dietrich Bonhoeffer, Genève, Labor et 
Fides. 

1971 : Croire et douter, Lyon-Paris, éditions oécuméniques. 

1972 : Prospective et prophétie, les Églises dans la société industrielle, Paris, 
Cers, 

1961-1984 : professeur d'éthique et de philosophie à la Faculté de 
théologie protestante de Paris. 

1976-1983 : président du Conseil d’administation de Réforme. 

1977 : Théologies politiques et vie de l'Église, Patis, Le Chalet. 
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CHRONOLOGIE 


1952-1975 : membre du comité de rédaction d’Esprit. 

1980 : Nommer Dieu, Paris, Cerf. 

1982 : Cent prières possibles, Paris, Cana. 

1983 : L'amour et la mort au cinéma, avec Francine Dumas, Genève, 
Labor et Fides. d 

1987 : Profestants, Paris, Les Bergers et les mages. 

1989 : Marie de Nazareth, avec Francine Dumas, Paris, Les Bergers 
et les mages. 

1989 : Les V’ertus... encore, Paris, Desclée-de-Brouwer. 

22 juin 1996, décès à la Roche-sur-Yon. 

1999 : For ef réalités (textes réunis par Jacques Maury), Parks L Les 


RE et les mages. 


ta Taù ts N Ve: Fr LR AKAy 
> LT ie . 
TI 1 ï AE D Vo AUREE EE » > A WE» 
La : 
he Cat, Ds) eut) tENJl eut ÉRDAL à ee RUE 
ET ; : tes PRE A 
à LU » Le wii nr TYSMAONE tu Tr FE vain, à 
Li 
or! ge (ÉRR TA PU va +27. y 
1 | 


: te 
LS à dy ans pipe sn 4 Dr + Lee 25, 2 EU: ts weÈ 
sure, À 3 A 


= à 


TC rs ) 
se PS QE PES 7e DE 
L , d ne ha t È 


e 4 A 
Le Don oo Or JAN ee 
s 1 - = à 
#4 
L 


Sens humain ou sens chrétien de la 
Réforme: 


André Dumas s'intéresse très tôt au marxisme comme en témoigne en avril 
1947, la publication dans Foi et Vie d'un article sur « Karl Marx et Jean- 
Paul Sartre et la question juive ». À peine devenu professeur à Paris, il inter- 
vient à la première « semaine de la pensée marxiste » que le PCF organise en 
décembre 1961 sur le modèle de la Semaine des intellectuels catholiques, futures 
Semaines sociales. Dès l'année suivante, dans un contexte de déstalinisation 
qui voit des intellectuels communistes comme Roger Garaudy, Gilbert Mury ou 
Louis Althusser chercher à s'émanciper de la tutelle du « Parti », un « cercle 
d'étude entre marxistes et protestants » se réunit de manière trimestrielle à la 
bibliothèque de la Faculté de théologie protestante de Paris. Un des moments 
emblématiques de ces dialogues est l'organisation le 14 avril 1964 par le Parti 
communiste d'une « soirée scientifique » au Palais de la Mutualité à Paris à 
l'occasion du 400° anniversaire de la mort de Calvin. Nous reproduisons son 
intervention, représentative de sa façon intellectuellement empathique de dialo- 
guer avec d'autres points de vue et qui nous semble aussi avoir des choses à nous 
dire à la veille de la commémoration des 500 ans des 95 thèses de Luther : 
« Célébrer 1517 en taisant 1527 ce serait séparer la foi de la responsabi- 
lité temporelle » écrit Dumas en référence à la guerre des paysans menée par 
Thomas Münxer. Ces échanges cesseront peu à peu après l'exclusion du Parti 
communiste de Roger Garaudy en février 1970 qui voit André Dumas prendre 
sa défense dans Le Monde* 


SL 


* André Dumas «Si j'étais communiste... » Le Monde, 11 février 1970, Cote ARA10-300 
‘Intervention à La Mutualité le 14 avril 1964 à l'invitation du Centre d’études et de 


recherches marxistes, repris dans L'homme chrétien et l'homme marxiste, Paris-Genève, 
La Palatine, 1964. 
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SENS HUMAIN OÙ SENS CHRÉTIEN DE LA RÉFORME 


L'énoncé du thème de cette soirée pose bien notre problème : 
sens humain oy sens chrétien ? Naturellement chacun d’entre nous 
préférerait dire : sens humain ef sens chrétien, que la théologie se 
transcrive de manière parfaite et plénière en histoire, ou que l’his- 
toire soit finalement la véritable substance de la théologie. Chacun 
de nous rêve de cette équivalence de sens, qu’elle s'opère pour les 
croyants au profit de la transcendance, ou pour les athées au pro- 
fit de l’immanence. Mais les conditions de l’organisation loyale de 
cette soirée commune nous ont amenés à inscrire l’alternative dans 
le titre : sens humain ou sens chrétien 

Pour les uns Jean Calvin est en effet avant tout le formateur d'une 
époque, le cristallisateur d’une mutation, celui qui délivre l'esprit hu- 
main des spéculations scolastiques sur l’essence divine, sur le Dieu- 
en-soi et qui le tourne vers les responsabilités terrestres confiées 
à la créature par le Dieu-pour-tous. Calvin serait ainsi le puissant 
entrepreneur de la conversion à l'humain, qui marque l’orée de la 
construction moderne au lendemain de l’immobilisme sacré d’un 
certain Moyen Âge. Abaissant la raison dans ses prétendues capa- 
cités à spéculer sur le surnaturel, par contre il reconnaîtrait sa pré- 
cieuse aptitude à se mouvoir impérieusement dans les « choses ter- 
riennes ». Il serait un premier Kant théologique marquant les limites 
de la métaphysique transcendantale pour mieux faire ressortir la 
valeur de la physique et de la morale à l’intérieur de ces limites. Son 
travail de sape contre les hiérarchies fixistes se doublerait ainsi d’un 
travail constructif en faveur des nouvelles énergies concrètes d’un 
monde en transformation. Le meilleur exemple de cette attitude 
émancipatrice et réaliste de Calvin pourrait être son opinion sur le 
prêt à intérêt. Alors que les théologiens médiévaux condamnaient 
toujours en lui le péché d’usure, s’appuyant tantôt sur les définitions 
aristotéliciennes, qui dénient à la « nature » de l’argent la fécondité, 
tantôt sur les prescriptions de l'Ancien Testament, en particulier de 
l’'Exode, du Lévitique et du Deutéronome, qui interdisaient l’usage 
de l'intérêt entre les membres du peuple d'Israël, Calvin déclarera 
que vouloir calquer la législation sociale sur les ordonnances mosaï- 
ques est une opinion « dangereuse, pleinement folle et fausse », car 
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«notre conjonction n’a point de similitude avec les circonstances où 
les juifs trafiquaient commodément entre eux sans usure »°. Calvin 
dira aussi que le raisonnement d’Aristote sur la nature de l’argent 
est devenu sophistique, puisque visiblement l'argent engendre et 
rapporte au même titre que la propriété foncière, dont ni Aristote, 
ni la scolastique n'avaient jamais mis en doute la fécondité. Tout en 
reconnaissant cette réalité économique Calvin s’emploie à limiter 
les effets spéculatifs du commerce de l’argent. Sait-on que jusqu’en 
1705 les banquiers sont interdits à Genève, où seuls trafiquent les 
marchands, eux-mêmes astreints au maximum des 5% d'intérêt 
sous peine de confiscation du capital. Bref, le calvinisme dénonce le 
divorce entre les fictions scolastiques et la réalité vécue. Il favorise 
l’entreprise humaine, rationnelle et économique, tout en veillant à 
contrecarrer les tentations spéculatrices et déshumanisantes de cette 
entreprise. C’est ce Calvin, réformiste et progressiste, que vous avez 
tenu à honorer pour le quatre-centième anniversaire de sa mort, 
celui à propos duquel Roger Garaudy disait : « Hegel n’avait pas tort 
de voir dans la Réforme le point de départ du développement de 
la pensée critique moderne, qui conduira de Luther et de Calvin à 
Descartes et à Kant ». Dans le théologien vous honorez avant tout 
le faiseur d’histoire. 

Et nous dans le faiseur d’histoire nous honorons avant tout le 
théologien, dans le réformiste de l’époque nous apercevons avant 
tout le Réformateur de l'Église, dans le point de départ vers les temps 
modernes nous cherchons avant tout le point de retour vers l’Évan- 
gile. Nous nous mettons à l’école de Calvin, non pas certes pour 
vénérer en lui une perfection morte, mais pour être éveillés à une 
liberté et à une obéissance semblables, pour nous « tendre » dans 
la même direction que celui qui écrivait : « Il y a deux choses prin- 
cipales où il nous faut tendre et c’est même la somme de tout ce 
que Dieu nous enseigne par l’Écriture Sainte et là où il nous faut 
appliquer toutes nos études et nos sens. L’une, c’est que Dieu soit 


2Voir HAUSER, « Calvin économiste » dans Cain et le calvinisme, Fischbacher 1035, 
p. 235. Institution Chrétienne de 1589, V, 15, 13. Ordonnance des églises de 1547 


in Calvin, homme d'Église, Je sers, 1936, p. 56. A. Dumas, Les Chrétiens devant lar- 
gent, revue Esprit, avril 1953. 
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magnifié comme Il le mérite ; la seconde, c’est que nous soyons 
certifiés de notre salut pour l’invoquer comme notre Père en pleine 
liberté. Si nous n’avons ces deux choses-là, malheur sur nous, il n'y 
a plus ni foi, ni religion. On pourra bien parler de Dieu, mais ce ne 
sera que mensonge ». Calvin est pour nous celui qui aide l’homme 
à marcher résolument dans l’histoire, parce qu’il a retrouvé une jus- 
te démarche envers Dieu. S’il déteste toute théorie creuse comme 
toute action sans pensée, c’est parce qu’il a reconnu dans l’œuvre de 
Jésus Christ cette unité entre la parole et l’acte, la connaissance et 
lobéissance, le pouvoir et la mise en œuvre de la foi. Son humanité 
nous paraît donc fondée dans sa christologie. Il découvre conjointes 
dans son Seigneur cette science et cette vie, que nos existences hu- 
maines distendent et disloquent. Et c’est cette découverte qui l’in- 
cite à travailler à semblable conjonction en nous sur la base d’une 
ferme et humble assurance. Ainsi croyons-nous que le moteur de 
son énergie historique est situé dans sa théologie et qu’il tire une in- 
domptable résolution d’une conviction domptée par la grâce, lui qui 
écrivait à Madame de Crussol : « Quand il est question de glorifier 
Dieu, on ne peut souffrir aucune neutralité ». 

Comment ces deux compréhensions, qui majorent différemment 
le sens d’un même événement, peuvent-elles se comporter l’une 
vis-à-vis de l’autre ? Il existe ici deux écueils que notre loyal contrat 
de ce soir veut pareillement éviter. D’abord l’écueil des interpréta- 
tions abusives, qui s’emparent de l'événement, le replacent dans des 
perspectives ultérieures, le surchargent de commentaires extérieurs 
à son propos primitif et conscient au point que l'événement est 
enseveli sous l'interprétation, que le sens bascule de ce qu’il fut vers 
ce que le commentateur lui prête. C’est l’écueil de l’annexion, de 
l’utilisation, qui n’honorent pas l'événement dans sa spécificité, mais 
y trouvent seulement un prétexte pour se confirmer à partir de lui 
certes, mais profondément sans lui. Le sens humain dévore alors 
le sens chrétien. L'histoire traite la théologie comme un escabeau 
provisoire pour se hisser à son niveau d’explication dernière. 


3 Sermon 2 sur l’épître aux Éphésiens, 1562, cité dans Cain, textes choisis par L. Ga- 
GNEBIN et Karl BARTH, p. 74. Le cri de la France, Egloff, Paris, 1948. 
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Mais il est aussi un second écueil à côté de l’utilisation, celui de 
la dévotion. Pour les dévots l’événement est intouchable. Il n’appar- 
tient qu’au cercle de famille de ses fidèles. Il constitue un domaine 
réservé, interdit aux interprétations. Son seul visage est traditionnel. 
Enfermé dans un ghetto puriste il est préservé contre les regards 
d'autrui. Ou plutôt les dévots s’interdisent de concevoir qu’autrui 
regarde aussi l’objet de leur dévotion et peut-être ne lui découvrent 
pas un visage semblable à celui qu’ils lui ont une fois pour toutes 
conféré. Croyant préserver l'événement contre les commentateurs, 
en fait ils le stérilisent, car chaque vérité est livrée à son devenir, la 
théologie est livrée à l’histoire, ce qui fut est livré à ce que les hom- 
mes sont devenus par lui. Toute affirmation religieuse qui refuserait 
de s’examiner au miroir de la civilisation qu’elle a engendrée, dépé- 
tirait dans un musée d’idées mortes. L’exil intime vers la dévotion 
désincarnée est donc aussi redoutable pour un événement que son 
utilisation abusive au profit d’une interprétation aliénante. Nous 
existons par un double regard, celui de nos convictions intérieures 
et celui de leurs conséquences extérieures. Seul le regard de Dieu 
saura totaliser ces deux regards parallèles. 

Puisque Roger Garaudy à exprimé les raisons qu’avaient des 
athées d’honorer Calvin, j’aimerais dire comment des chrétiens res- 
sentent cette existence du calvinisme sous le regard de l’athéisme. 

Il s’agit ici à la fois d’une épreuve et d’une joie. 

Épreuve sans doute, car nous découvrons combien l’événe- 
ment que nous souhaiterions univoque est toujours équivoque. Il 
ne renvoie ni forcément, ni uniquement à ce qu’il était pourtant 
dans son intention majeure de signifier. L'œuvre humaine, quand 
elle provient d’un captif de la foi comme l'était Calvin, voudrait 
attester la gloire de Dieu ou, pour l’exprimer avec le vocabulaire 
militant de ce très beau texte, être ’ « enseigne » de sa justice et de 
sa bonté : « La souveraine consolation est quand nous endurons 
persécution pour justice, car il nous doit lors souvenir quel honneur 
nous fait le Seigneur en nous donnant les enseignes de sa gendar- 
merie. Or j'appelle persécution pour justice non seulement quand 
nous souffrons pour défendre l'Évangile, mais aussi pour maintenir 
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toute cause équitable, soit pour défendre la vérité de Dieu contre 
les mensonges de Satan, soit pour soutenir les innocents contre les 
méchants », Or ce renvoi univoque de la parole et de la vie de la foi 
vers l’auteur vivant et l’objet de cette foi n’existe pas. Il est éprou- 
vant de le constater. 

Mais il est salutaire de savoir que cette constatation appartient 
à l’ordre de l’incarnation. Quand Jésus Christ existe au milieu des 
hommes, il existe en pleine équivoque, ce que Kierkegaard appelait 
l’incognito de sa divinité dans son humanité. Il vient pour témoigner 
de Dieu son Père, or il agit non avec l'évidence d’un Dieu étran- 
ger à l’homme, mais avec l’évidence d’un homme contesté, livré aux 
jugements des autres hommes. C’est à cause de l’équivoque de ce 
double sens possible à son existence : Fils, révélateur et rédempteur 
de la part de Dieu ou prophète, sage et martyr parmi les hommes, 
que Jésus Christ n’écrase pas l’homme sous l’univoque éclatant de la 
divinité, mais propose la foi comme seule voie d’accès véritablement 
libre de l’homme vers Dieu, parce qu’elle fut la seule voie d’accès 
véritablement libérante de Dieu vers l’homme. C’est l’équivoque 
qui chasse l’univoque de la thaumaturgie religieuse. Pas de vrai sens 
chrétien sans qu’il y ait des sens humains autres, multiplement possi- 
bles. Alors se livre ce combat douteux qui est l’indispensable accom- 
pagnement de la foi : les sens humains proposés correspondent-ils 
au sens chrétien cherché ? Faut-il rectifier, protester, accepter, mieux 
écouter ? Car, ne nous y trompons pas, l'épreuve du sens chrétien 
par les sens humains est une entreprise aussi difficile à supporter 
que nécessaire à affronter. Tout ce qui n’est pas éprouvé par cette 
critique reste séparé du réel et par conséquent fragile. 

J'ai choisi deux exemples concrets pour illustrer cette épreuve 
du sens chrétien de la Réforme par le regard incroyant projeté sur 
ses conséquences ; d’une part l'ouvrage de Engels écrit en 1850, 
La guerre des paysans en Allemagne, d’autre part le livre de Max Weber 
paru en 1920, L'Éthique protestante et l'esprit du capitalisme. Dans les 


# Institution de la religion chrétienne, 1541, chap. 17. 

5 J’emprunte les citations aux éditions suivantes : ENGELS, La guerre des paysans, 
traduction Bracke, Costes, Paris, 1936. WEBER, L'Éthique protestante et l'esprit du capi- 
falisme, traduction Jacques Chavy, Plon, Paris, 1964. 
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limites de cette intervention je ne saurai en faire une analyse com- 
plète. Je les ai pris à titre d’exemple de ce dialogue entre l’univoque 
rêvé par la théologie et l’équivoque réalisé par l’histoire. 

Le texte de Engels est la plus longue étude consacrée par un 
fondateur du marxisme au sens humain de la Réforme. À la vérité, 
Engels place le centre du bouleversement du XVI siècle ailleurs que 
ne le font les théologiens. Son héros n’est pas Luther, affichant le 31 
octobre 1517 les 95 thèses sur les indulgences à la porte de l’église 
de Wittenberg, mais dix ans plus tard, en 1527, Thomas Münzer 
mis à mort par les princes à 28 ans à la fin de la guerre des paysans. 
Engels s'intéresse non à la théologie de 1517, mais à l’histoire de 
1527. Davantage, il pense que cette histoire constitue le véritable 
fond, dont la théologie n’est que l’expression, le détour obligé à 
cette époque. Comme il l’écrit : « Mon exposé ne fait qu’esquisser 
dans ses contours la suite historique de la lutte, essaie de donner 
des origines de la guerre des paysans, de l'attitude des divers partis 
qui y furent engagés, des théories politiques et religieuses dans les- 
quelles ces partis tentent de se rendre compte à eux-mêmes de leur 
position, enfin du résultat de la lutte elle-même, une explication 
tirée nécessairement des conditions sociales d’existence historique- 
ment données à ces classes » (p. 166), ou encore : « Même dans les 
soi-disant guerres de religion du XVI: siècle, il s’agissait avant tout 
d'intérêts matériels de classes très positifs, et ces guerres ont été des 
luttes de classes... Que ces luttes entre classes aient eu alors des 
signes de reconnaissance religieux, que les intérêts, les besoins et 
les revendications de chacune des classes se soient dissimulés sous 
une enveloppe religieuse, cela ne change rien à la chose et s’explique 
facilement par les conditions de l’époque » (p. 203). 

Pour comprendre ce dont il s’est agi au début du XVI: siècle, 
Engels va donc tracer un tableau des différentes forces sociales en 
présence. Tableau complexe, car le développement de la production 
est bien différent à cette époque de ce qu’il sera au XIX° siècle, ta- 
bleau qui fera ressortir cependant combien, aux yeux d’Engels, les 
ressemblances sont grandes entre la crise de 1525-27 et la révolu- 
tion de 1848 en Allemagne, au lendemain de laquelle est composé 
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cet ouvrage. Parmi les forces en présence, certaines appartiennent 
au passé : les artisans de plus en plus éliminés par la croissance 
de l’industrie urbaine, les chevaliers dépossédés par la puissance 
centralisatrice des princes, l'empire et l'Église féodale qui sortiront 
affaiblis de la guerre, ayant été jalousés par les forces effectives et 
n'ayant pu mener les événements. Une force nouvelle est en train de 
grandir, mais représentant le parti du milieu, elle sera ballottée en- 
tre les puissances extrêmes, se ralliant tantôt aux unes, tantôt aux 
autres, finalement trahissant ses idéaux au profit de ses intérêts : la 
bourgeoisie urbaine. Restent donc les deux forces ultimes dont l’af- 
frontement constitue la guerre : d’une part les grands princes, qui 
sauront manœuvrer, ruser, retarder jusqu’au bon moment tactique, 
où leurs forces pourront écraser et gagner, d’autre part les masses 
paysannes, les plus exploitées par l’ensemble de la société, difficiles 
à unifier et à organiser, mais qui seules mèneront jusqu’au bout un 
combat à la fois prématuré et significatif. La transposition à la situa- 
tion du XIX® siècle est aisée à opérer. Engels la formule explicite- 
ment : la bourgeoisie constitutionnelle, les Hbéraux de 1848 hésitent 
entre, d’une part les nouveaux grands princes que constituent la 
Prusse et l’Autriche, d’autre part le prolétariat, parmi lequel Engels 
attache une importance particulière aux travailleurs agricoles. 

Que fera donc Luther au milieu de ce conflit de 1527 qui risque, 
dix ans après le début de la Réforme théologique de 1517, de plon- 
ger l'Allemagne dans un bain de sang, mais aussi de lui ouvrir un 
avenir de justice sociale ? Luther hésite. Au début il appuie le mou- 
vement qui s’est cristallisé autour de son appel. Ensuite il s'efforce 
de concilier les adversaires. Enfin il se rallie aux puissants, par peur 
des révolutionnaires. Voici comment Engels décrit cette évolution : 
« La foudre que Luther avait lancée frappa au but. Le monde alle- 
mand tout entier entra en branle. D'une part, paysans et plébéiens 
virent dans ses appels contre les prêtres, dans sa prédication de la 
liberté chrétienne, le signal de la révolte ; de l’autre les bourgeois les 
plus modérés et une grande partie de la petite noblesse se joignirent 
à lui ; même des princes furent entraînés par le courant. Les uns 
croyaient venu le jour où ils pourraient régler leurs comptes avec 
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tous leurs oppresseurs, les autres ne voulaient que briser la puis- 
sance des prêtres, la dépendance à l’égard de Rome, la hiérarchie 
catholique et s’enrichir de la confiscation des biens de l'Eglise. Les 
partis se divisèrent et trouvèrent chacun leurs représentants. Luther 
dut choisir entre eux. Lui, le protégé du prince électeur de Saxe, le 
professeur réputé de Wittenberg, le grand homme devenu du jour 
au lendemain puissant et célèbre, entouré d’un cercle dépendant de 
créatures et de flatteurs, n’hésita pas un instant. Laissant tomber 
les éléments populaires du mouvement il se joignit à la séquelle 
des bourgeois, des nobles et des princes. Les appels à la guerre 
d’extermination contre Rome se turent. Luther prêche désormais 
l’évolution pacifique et la résistance passive (voir par exemple À la 
noblesse de la nation germanique, 1520, etc.). À l'invitation que Hutten 
lui adressait de venir à lui à Sickingen au château d’Ebernburg, cen- 
tre de la conjuration de la noblesse contre prêtres et princes, Luther 
répondit : « Je ne voudrais pas que l’Évangile fût défendu par la 
violence et l’effusion de sang. C’est par le Verbe que le monde a été 
vaincu, par le Verbe que l'Église est maintenue, par le Verbe qu’elle 
sera restaurée et l’Antéchrist, de même qu'il a réussi sans violence, 
sans violence tombera ». Dès lors, Engels conclut ainsi le destin de 
Luther : « c’est à partir du jour où prit cette tournure, ou plutôt se 
fixa décidément ainsi l’orientation de Luther, que commencèrent 
ces marchandages et ces chipotages sur les institutions et les dog- 
mes à conserver ou à réformer, ce manège écœurant de diploma- 
tie, de concessions, d’intrigues et d’accords dont le résultat fut la 
Confession d’Augsbourg, la constitution enfin achevée de l’Église 
bourgeoise réformée » (pp. 212-213). 

L'ouvrage d’Engels ne parlera plus désormais que de Münzer, 
«le fantastique momentané des masses paysannes », qui s'appuyant 
sur un verset de la parabole des mines (Le 19, 27) dira que le Christ 
a solennellement recommandé d’égorger ses ennemis. Münzer le 
véritable révolutionnaire contre Luther le réformiste constitution- 
nel, le libéral timoré. Engels accentue encre plus l'opposition entre 
eux, puisqu'il découvre dans la prédication prophétique de Münzer 
des accents panthéistes et rationalistes « offrant une remarquable 
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ressemblance avec la conception spéculative moderne et par en- 
droits même frisant l’athéisme » (p. 221). Pour qui prolonge donc 
quelque peu ces lignes, c’est l’attachement au christianisme tradi- 
tionnel qui aurait paralysé Luther. C’est au contraire l’amorce d’un 
athéisme encore enrobé dans le vocabulaire apocalyptique de l’épo- 
que qui aurait rendu Münzer disponible pour une véritable action 
révolutionnaire. 

Cette interprétation d’Engels me paraît appeler deux remarques : 
tout d’abord je pense inacceptable l'explication univoque de l’évé- 
nement de la Réforme, celle de 1517, au profit des diverses forces 
productives, qui se seraient servies de son idéologie religieuse pour 
se rendre compte à elles-mêmes de leur situation tactique. Luther 
n’y devient que le reflet d’une bourgeoisie montante à la recherche 
d’une centralisation marchande et d’une émancipation productive. 
La situation de 1527 est projetée explicativement sur la significa- 
tion de 1517. On en arrive alors à des raccourcis schématiques, qui 
reconstruisent l’histoire au lieu de la creuser. J’en prendrai un seul 
exemple : analysant la situation du bas clergé, Engels déduit globa- 
lement de son schéma que les « moines encasernés » (p. 190) seront 
bien moins actifs que les prédicateurs itinérants dans l'encadrement 
idéologique du mouvement d’émancipation populaire. Or tout de 
même la Réforme fut le fait non d’un prédicateur des campagnes 
mais bien d’un « moine encaserné » et qui avait pris terriblement 
au sérieux ses vœux monastiques, non d’un grand bourgeois mar- 
chand, mais d’un petit bourgeois d’origine paysanne, à tant d’égards 
tellement imbu encore des réactions médiévales devant la ville, l’at- 
gent, le commerce et le progrès économique. Faire de Luther l’ana- 
logue d’un constitutionnel modéré, qui calcule comment marchan- 
der l’avenir de sa classe moyenne, n'est-ce pas passer à côté du «je 
ne puis autrement », qui lie sa conscience non à son milieu supposé 
mais à l'écoute de l'Évangile ? De même que la théologie doit ac- 
cepter l’équivoque de sa situation incarnée dans l’histoire, de même 
l’histoire doit reconnaître l’équivoque des événements qui ne sont 
pas univoquement réductibles à la correspondance constante : pro- 
duction — idéologie, infra et supra structures, technologie — classes 
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et conscience reflétante. Comme chrétien je protesterai donc contre 
ce qui dans le livre d’Engels suggère un pur habillage des intérêts 
économiques par une formulation religieuse, véhicule d'époque. 
Par contre, cette confrontation entre 1517 et 1527, entre le 
sens chrétien et le sens humain, revêt une grande importance de 
contestation, car elle nous rappelle combien la Réforme dut vivre 
son appel religieux dans une situation de conflits sociaux terribles, 
combien l'Évangile ne peut pas demeurer étranger aux affronte- 
ments révolutionnaires, combien la neutralité est interdite à celui 
qui vit sa foi, non pas dans un enclos séparé et fictif, mais sur la 
terre des hommes et avec eux. Entre 1525 et 1527 Luther fut dé- 
chiré. Il le fut, non parce qu’il représentait les intérêts d’une classe 
bourgeoise ballottée entre progressisme et réaction, mais parce que 
l'Évangile de la réconciliation déchire celui qui est jeté au milieu des 
conflits réels. Luther s’efforça d’abord d’éviter le déclenchement de 
la guerre sociale. Voici quelques extraits de son Exhortation à la paix 
à propos des douze articles des paysans de Souabe du 25 avril 1525. Appel 
aux princes d’abord : « Ce n’est qu’à vous, princes et seigneufs, que 
nous devons ces soulèvements et ces calamités... Dans vos gou- 
vernements, vous ne faites que pressurer, écorcher, pour assouvir 
votre orgueil et votre luxe, tellement que le pauvre peuple n’en peut 
supporter davantage... S'il est encore temps de vous donner un 
conseil, mes chers seigneurs, pour l’amour de Dieu, arrêtez-vous. 
Une voiture de foin se serre de côté pour laisser passer un homme 
ivre. Faites de même à l’égard des paysans, agissez avec eux comme 
avec des gens ivres ou égarés, adoucissez votre tyrannie, car vous ne 
savez pas quelle peut être la fin du conflit. C’est une chose into- 
lérable que d’être taillés et pressurés. À quoi servirait-il à un paysan 
que son champ lui rapporte autant de florins d’or que d’épis, si vous 
lui prenez ce qu’il récolte et si vous gaspillez la fortune publique 
en festins, en somptueux habits, en folles constructions, comme si 
l'argent n’était que de la paille ?... » Puis Luther parle aux paysans : 
«Prenez garde à ce que vous ayez pour vous la conscience et le bon 
droit. Si vous agissez en bonne conscience, vous avez un fameux 
avantage et Dieu vous soutiendra. Dussiez-vous tous y périr, vous 
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gagnerez néanmoins votre cause. Mais si vous n’avez pour vous ni 
le droit, ni la conscience, vous serez vaincus. Eussiez-vous extert- 
miné tous les princes, vous périrez néanmoins corps et âmes. Ceci 
n'est pas un jeu. Examinez-vous donc sérieusement : demandez- 
vous, non si vous êtes les plus forts et si eux sont injustes, mais si 
vous avez le bon droit de votre côté... ». Enfin Luther essaie d’ex- 
horter les adversaires ensemble : « Voici le conseil fidèle que je vous 
donne : prenez parmi la noblesse quelques comtes et seigneurs, 
quelques magistrats de villes qui s’assembleront entre eux pour 
traiter amicalement et pour apaiser le différend. Seigneurs, abaissez 
quelque peu votre orgueil, adoucissez votre tyrannie, afin que le 
pauvre peuple ait un peu d’air et d’espace pour vivre. Paysans, lais- 
sez-vous aussi conseiller, abandonnez quelques-uns de vos articles 
qui vont trop loin, exigent trop ; apaisez cette affaire selon le droit 
et la justice des hommes, sinon d’une manière chrétienne ». Miche- 
let déclarait à propos de ce texte que « nulle part peut-être-Luther ne 
s’est élevé aussi haut ». Pourtant il faut reconnaître l’équivoque de 
cette conciliation entre les puissants orgueilleux et les faibles révol- 
tés. Luther pouvait-il historiquement davantage ? Pouvait-il arrêter 
le conflit qui entraîna une atroce répression, où 100 000 paysans 
furent exterminés ? Pouvait-il demander plus que l’adoucissement 
de leurs pouvoirs aux princes et la patience dans le bon droit aux 
paysans ? Je n’en discuterai pas ici‘. L'essentiel était de faire sentir 
par les textes ce déchirement de la théologie affrontée à l’histoire, 
de 1517 heurtant 1527. Si la théologie n’est pas le reflet des rapports 
économiques, elle n’est pas non plus en dehors de la lutte entre clas- 
ses. Elle n’annonce et ne cherche la réconciliation que parce qu’elle 
reconnaît et vit les conflits. Entre la parole et la violence existe ce 
constant rapport qui cherche à surmonter la violence sans désin- 
carnet la Parole, où le chrétien prend plus volontiers le poids de la 
violence contre lui qu’il ne l’exerce contre autrui, à limitation de ce 


6 On trouve de larges extraits de ces textes de Luther — y compris ceux à propos 
desquels Melanchton soupirait un jour : si seulement Luther se taisait ! — ainsi 
qü’une appréciation équitable de l’équivoque théologico-historique lors de la guer- 
re des paysans dans Georges CASALIS, Luther et l'Église confessante, Seuil, Paris, 1962, 
pp. 116-126. 
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que fit Jésus Christ sur la Croix, mais où la violence exercée contre 
autrui ne saurait être passivement acceptée, puisque la justification 
chrétienne n’est pas l’omission de la justice humaine mais sa source 
et son élan. Le mérite du livre d’Engels, par son tragique rappel à 
la guerre des paysans, est d’obliger les chrétiens à se savoir plongés 
dans l’équivoque de l’histoire. Célébrer 1517 en taisant 1527 ce se- 
rait séparer la foi de la responsabilité temporelle. La vision marxiste 
des conséquences de la Réforme, brutalement mais salutairement, 
nous interdit cette séparation. 

Le livre de Max Weber sur L'éthique protestante et l'esprit du capita- 
lisme traite non plus du luthéranisme affronté au monde de la vio- 
lence, mais du calvinisme dans ses rapports avec l’esprit d’entreprise 
constitutif de l’économie moderne. Plus prudent que Engels, Max 
Weber n’affirme pas de correspondance directement explicative en- 
tre la théologie du calvinisme et ses conséquences temporelles. Bien 
que son livre aille cependant proposer une liaison étroite entre les 
convictions religieuses et des conduites commerciales, il se prému- 
nit par avance contre le soupçon d’avoir abusivement décalqué les 
secondes sur les premières, en déniant une liaison consciente entre 
la théologie et l’histoire. « Disons-le une fois pour toutes, écrit-il ; 
pour aucun des Réformateurs, les programmes de réforme morale 
n'ont jamais constitué la préoccupation dominante. Ces hommes 
ne furent à aucun degré des fondateurs de sociétés pour la “culture 
morale”, les représentants de réformes sociales humanitaires ou 
d’idéaux culturels. Le salut des âmes — et lui seul — tel fut le pivot 
de leur vie, de leur action. Leurs buts éthiques, les manifestations 
pratiques de leurs doctrines étaient tous ancrés là, et n'étaient que 
les conséquences de motifs purement religieux. C’est pourquoi 
nous devons nous attendre à ce que les effets de la Réforme sur la 
culture, pour une grande part — sinon de notre point de vue particu- 
lier, la part prépondérante — aient été des conséquences imprévues, 
non voulues, de l’œuvre des Réformateurs, conséquences souvent 
fort éloignées de tout ce qu'ils s’étaient proposé d’atteindre, parfois 
même en contradiction avec cette fin » (p. 106). 

Ayant pris cette précaution d’objectivité scientifique Max Weber 
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aborde quand même la relation théologie-histoire à partir de son 
observation initiale : pourquoi l'esprit d’entreprise capitaliste a-t-il 
trouvé à ses origines un terrain de développement particulièrement 
favorable dans la théologie et la piété calviniste ? On peut rapide- 
ment résumer l'argumentation de l’ouvrage autour de deux thèmes : 
celui positif de la vocation terrestre adressée pat Dieu à l’homme, 
et celui négatif de l'élection céleste cachée par Dieu à ce même 
homme. Max Weber remarque d’abord que les traductions protes- 
tantes de la Bible sont les premières qui aient employé le mot jus- 
que-là réservé au domaine de l’appel surnaturel (vocation, Berufung 
en allemand, &//ing en anglais) pour désigner une tâche temporelle : 
le travail, la profession, le métier. Luther effectue ce changement de 
vocabulaire, mais c’est surtout le calvinisme, déclare Weber, et plus 
encore le puritanisme, précisera Tawney’, qui vivront ce change- 
ment de mentalité. Désormais le chrétien ne se détournera pas de 
l’activité entreprenante comme d’une diversion plus ou moins hon- 
teuse, parce qu’entachée de concupiscence terrestre. Au contraire, 
il recevra de sa vocation divine elle-même l'obligation intérieure de 
s’attacher à sa tâche humaine, de l’exercer comme un ministère et 
un office, au même titre qu’autrefois le prêtre dans son service de 
Dieu. Du remords gêné à l’indifférence intérieure puis à l’applica- 
tion consciencieuse, tel serait d’après Max Weber l’itinéraire de la 
conscience chrétienne devant l’activité commerciale, si l’on passe 
du Moyen Âge à Luther puis au puritanisme calviniste. Ce type de 
théologie et de piété favorise donc la « dure sobriété », « l’ascétisme 
intra-mondain », la besogne profane disciplinée par la conviction 
spirituelle, toutes attitudes qui ont été anciennement favorables à 
la constitution d’une nouvelle race d’hommes qui à fait surgir une 
nouvelle économie, celle-là même qui est à l’origine du capitalisme 
moderne. En nous adressant vocation pour une tâche profane, Dieu 
fait à notre conscience religieuse devoir d’investir dans cette tâche 
les vertus qui avaient jusque-là été réservées aux appels spirituels : 
la discipline, la persévérance, l’ardeur contenue, le zèle détaché de 
l'arbitraire. Émile Léonard fait sienne cette première partie de l’ar- 


TIRER TAWNEY, La religion et l'essor du capitalisme, Rivière, Pais, 1951. 
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gumentation de Max Weber en concluant ainsi le premier tome de 
sa grande Histoire du protestantisme : « Dieu commande à chacun de 
nous de regarder sa vocation en chacun des actes de sa vie. Car il 
connaît combien l’entendement de l’homme brûle d’inquiétude, de 
quelle légèreté il est porté çà et là et de quelle ambition et cupidité 
il est sollicité à embrasser plusieurs choses diverses ensemble. Aussi 
de peur que nous troublassions toutes choses en notre folie et té- 
mérité, Dieu distinguant les états et manières de vivre a ordonné à 
chacun ce qu’il aurait à faire. Et afin que nul n’outrepassât légère- 
ment ces limites, il a appelé toutes manières de vivre : “vocation” 
(Calvin, Institution chrétienne)... Ne faire qu’une chose, celle à laquelle 
on se sent poussé, mais la faire bien. Or la spécialisation est une des 
grandes lois du monde moderne. C’est par là que Calvin a été, dans 
le domaine économique, à son origine ». 

Le second thème de l’argumentation de Weber me paraît plus 
intéressant encore que le premier, car il ne s’appuie pas sur les in- 
dices de vocabulaire dans les traductions de la Bible, il se réfère 
directement à l’affirmation dogmatique, qui est souvent considérée 
comme le dogme calviniste par excellence : à savoir l’élection. Ci- 
tons en particulier les articles de la Confession de Westminster de 
1647 : « Ceux parmi les hommes qui sont prédestinés à la vie, Dieu 
les a élus dès avant d’établir les fondements du monde, confor- 
mément à Son dessein immuable de toute éternité ainsi qu’à Sa 
volonté intime et à Son bon plaisir. Il les a élus dans le Christ et 
pour leur gloire éternelle, de par Sa seule grâce et Son seul amour 
librement prodigués, en dehors de toute prescience tant de leur foi 
ou de leurs bonnes œuvres que de leur persévérance en celles-ci 
ou en celle-là, en dehors aussi de toute autre condition ou cause 
déterminante propre à la créature, et tout cela à la louange de Sa 
grâce et de Sa gloire ». « Les autres d’entre les hommes, il a plu à 
Dieu — conformément au dessein insondable par lequel à Son gré 
Il accorde ou refuse la miséricorde, pour la gloire de Son souverain 
pouvoir sur Ses créatures — de les écarter et de les destiner pour 
leur péché au déshonneur et au courroux ; et cela à la louange de 
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Sa glorieuse justice »’. De tels articles persuadent Max Weber que 
le calviniste, ou tout au moins son héritier raidi, le puritain, ne sait 
jamais comment Dieu dispose de son destin dans le secret conseil 
de Sa haute grâce, qui est ressentie comme un impénétrable gré. 
À la hauteur insondable du décret de Dieu correspondrait la so- 
litude absolue de la conscience croyante. Max Weber décrit ainsi 
l’aboutissement intérieur de la double prédestination : « Dans son 
inhumanité pathétique cette doctrine devait marquer l’état d'esprit 
de toute une génération qui s’est abandonnée à sa grandiose cohé- 
rence et engendrer avant tout, chez chaque individu, le sentiment 
d’une solitude intérieure inouïe. Dans l’affaire le plus importante 
de sa vie, le salut éternel, l’homme de la Réforme se voyait astreint 
à suivre seul son chemin à la rencontre d’un destin tracé pour lui 
de toute éternité. Rien, ni personne, ne pouvait lui venir en aide » 
(p. 120). Rien, si ce n’est finalement l’énergie désespérément active 
de son incertitude. 

C’est ainsi que Max Weber relie son thème de la démonstration 
par la pratique, de la probation, de la Beyährung à celui de l’obliga- 
tion intériorisée d’œuvrer dans le profane selon l’appel de Dieu, 
de la vocation, de la Beryfung. Agir parce que Dieu nous l’ordonne 
dans sa Parole, agir encore et doublement parce que Dieu se dérobe 
dans Son silence. Sans relâche, ni gaspillage, le calviniste puritain 
s’apportera à lui-même cette vérification indirecte de l’élection mi- 
séricordieuse, dont aucune déclaration directe ne peut lui assurer 
la véracité à l’endroit de son destin personnel. Il s’agit là aux yeux 
de Max Weber du point final du vaste processus de « désenchante- 
ment » du monde, qui a dépeuplé la terre des médiations magiques, 
cérémonielles ou sacramentelles, pour s’approprier le salut. Or, on 
le sait, le « désenchantement » de la vie est par ailleurs la grande 
conséquence, toujours pour Max Weber, de la mentalité techni- 
que et rationnelle qui a créé l’industrie moderne. En remplaçant la 
spontanéité et la naïveté encore très médiévales du luthéranisme 
par un contrôle et une lucidité absolue, le calvinisme aurait, si lon 
peut dire, sous le regard indéchiffrable de l'élection divine, entrepris 
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de regarder le monde comme la seule entreprise possible à leffi- 
cience de son intervention. Une fois dénoués les liens hasardeux 
et captateurs que l’homme s’est toujours efforcé de nouer avec une 
Providence flexible en vue de la séduire religieusement, le croyant 
n'aurait aucune autre possibilité que d’établir des liens d’efficacité 
maîtrisée avec la planification de son entreprise d'homme. La « Be- 
rufung » constitue dans l'argumentation de Weber le pôle positif. 
L'élection, le pôle négatif et la « Bewährung » le contrecoup désespé- 
rément entreprenant de cette négativité. 

Ce regard de Max Weber sur le sens humain de la Réforme 
appelle lui aussi une réaction de la part du chrétien, encore que 
Weber, je l’ai déjà dit, reconnaisse prudemment l’équivoque du 
domaine historique, où tous les éléments sont loin de pouvoir 
être ramenés à une motivation explicative unique. La conclusion 
du livre reprend les précautions du début : « Est-il nécessaire de 
protester que notre dessein n’est nullement de substituer à une 
interprétation causale exclusivement « matérialiste », une interpré- 
tation spiritualiste de la civilisation et de l’histoire, qui ne serait 
pas moins unilatérale. Toutes deux appartiennent au domaine du 
possible ; il n’en demeure pas moins que, dans la mesure où elles 
ne se bornent pas au rôle de travail préparatoire, mais prétendent 
apporter des conclusions, l’une et l’autre servent aussi mal la vé- 
rité historique » (p. 248-249). Si Weber reconnaît, me semble-t-il, 
mieux que Engels, l’équivoque, localise-t-il à juste titre la liaison 
possible en lui entre conduite humaine et sens théologique ? J'ai 
parlé à propos d’Engels de la menace du reflet. Je dirai à propos de 
Weber la tentation de la réduction. Tout comme la trace de l’avion 
dans le ciel révèle peu de chose sur l’avion lui-même, échappé à 
nos regards, de même la « Bewährung » de Max Weber permet-elle 
de saisir ce qu’était la prédestination pour le puritain et à plus forte 
raison pour le calviniste ? On peut en douter quand le sociologue 
allemand, incroyant bien que nostalgique de son absence de la foi, 
écrit « rien, ni personne ne pouvait venir en aide aux puritains », 
alors que les articles de Westminster eux-mêmes, malgré leur for- 
mulation hautement théocentrique, parlent d’une élection réalisée 
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« en Jésus Christ », c’est-à-dire en la personne dont le chrétien 
attend le plus aide, lumière et proximité. Max Weber interprète à 
partir de ses conséquences humaines une doctrine dont le sens est 
essentiellement christologique. S’il est parfaitement en droit, et en 
devoir scientifique, de regarder les conséquences, les traces de la 
prédestination, n’est-il pas induit par son regard externe à sécula- 
riser l’origine même de la prédestination, en supprimant radicale- 
ment la médiation de Jésus Christ entre le secret conseil de Dieu et 
la foi du croyant ? Si la foi est connaissance de Dieu en Jésus Christ 
pour celui qui cherche à la vivre, comment pourrait-elle signifier 
pour l'interprète extérieur qui le regarde vivre, connaissance ef- 
frayée de l’inaccessibilité du secret divin, c’est-à-dire pure absence 
de Dieu dans l’ordre des rapports de grâce ? 

Il nous est bon d’écouter ici l’un des nombreux textes où Calvin 
s'efforce de comprendre pourquoi justement l'Évangile, c’est-à-dire 
la bonne nouvelle pour l’homme, traite lui aussi de la double pré- 
destination : « Si d’aucuns trouvent étrange cette doctrine et dure, il 
ne s’en faut point ébahir car cela ne s’accorde guère bien au sens na- 
turel des hommes. Qu'on aille s’enquérir des philosophes, ils diront 
toujours que Dieu aime ceux qui en sont dignes ; et d’autant que 
la vertu lui plaît, aussi il marque ceux qui y sont adonnés pour les 
retenir comme son peuple. Voilà donc ce que nous pourrons juger à 
notre fantaisie, qu’il n’y a autre distinction que Dieu ait des hommes 
pour aimer les uns et haïr les autres, sinon que d’autant que chacun 
en est digne et qu’il l’a desservi. Mais... c’est une outrecuidance 
trop énorme quand nous voudrons imposer loi à Dieu, tellement 
qu’il ne lui soit licite de faire, sinon ce que nous concevons et qui 
nous semble juste »°. Ainsi, d’après Calvin, la fonction de la double 
prédestination serait de nous empêcher de transformer Dieu en un 
maître de morale, récompensant les bons et punissant les méchants, 
mais bien de préserver la liberté de sa grâce envers les indignes, sans 
que ceux qui s’en croient dignes puissent exiger ses éloges. L’élec- 
tion n’est pas destinée à couper l’homme de Dieu, mais à défendre 
la bonté de Dieu contre le moralisme de l’homme. Ta grâce vaut 


1 Sermon sur l’épitre aux Éphésiens, 1562, cité par GAGNEBIN, p. 73. 
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mieux que ta prescience de mes mérites, tel est l’aveu du puritain au 
Dieu de l'élection en Jésus Christ. Est-ce un aveu libérateur comme 
l'espère le chrétien, ou angoissant comme le suppose Max Weber ? 
Je n’en disputerai pas davantage, car nous entrerions dans un do- 
maine d’appréciations subjectives sur les effets psychologiques de la 
doctrine biblique de la prédestination. Il fallait avant tout en rectifier 
l'intention objective dans le calvinisme comme l’exprime clairement 
ce passage sut l’amour de Dieu « hors de nous-mêmes » : « Si l’élec- 
tion de Dieu reluit au cœur du fidèle, non seulement il sera délivré 
de la crainte et de la détresse de laquelle il était pressé auparavant, 
mais il sera relevé de tout doute. Aussi avons-nous bonne raison de 
nous oser hardiment permettre à Dieu ». 

Concluons maintenant. Gilbert Mury disait tout à l'heure cette 
belle formule : pour Calvin, la gloire de Dieu n’est autre chose que 
la gloire de l’homme. Elle demanderait sans doute à être complé- 
tée ainsi : dans le calvinisme la gloire de l’homme n’est autre que 
honneur de Dieu. La grâce décrit cette révolution réciproque : 
Dieu trouve sa joie dans l'élévation et la glorification de l’homme, 
comme l’homme trouve son sens dans la célébration de Dieu. Vous 
nous avez dit que le régime de la grâce était le signe d’une immatu- 
tité de l’homme qui ne serait pas parvenu à se rendre pleinement 
maître de son propre destin. Mais la grâce ne trouve pas dans cette 
limitation faite à l’homme son véritable sens. Bien plutôt, la grâce 
veut délivrer l’homme de l’usante considération de recherche de 
sa dignité personnelle. La grâce veut détacher le croyant de la sté- 
rile course après sa propre estime, justement pour qu'il puisse se 
déployer vers le monde des autres et en lui. Si la théologie calvi- 
niste, enracinant la prédestination dans la christologie, s’est révélée 
capable d’être un des puissants ferments de l’entreprise humaine, 
n'est-ce pas parce que la religion de la grâce, loin de freiner l'énergie 
ou de la dévier vers une idéologie fantastique, la rend motrice en 
la délivrant de la conquête du salut, en l’assurant de sa gratuité et 
par là en la convertissant au service de l’homme et de son histoire ? 
Que l'Evangile de la grâce précède l'émancipation humaine, pour- 
rait ainsi être aujourd’hui comme à chaque siècle où son flamboie- 
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ment se redécouvre, non pas un indice d’immaturité mais un signe 
de liberté pour l’œuvre des hommes. 

Je ne pense pas que nous règlerons ce soir ce débat sur la portée 
de la grâce qui est au cœur de nos dialogues passés et à venir. Je 
vous remercie vivement de nous avoir permis cette confrontation 
entre interprétations différentes à partir d’un-même événement. 
Et puisque nous sommes venus honorer la majestueuse et sobre 
grandeur de Calvin, j'aimerais que nous écoutions une dernière fois 
ensemble la façon dont il avouait son propos : «Nous demanderons 
que chacun fasse hommage à Dieu, que grands et petits s’humilient 
sous sa Parole et qu’il y ait une vraie union de foi, moyennant que la 
simplicité de l'Évangile précède et qu’elle nous gouverne ». 
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Le point de vue de l'Église réformée de 
France en matière de contraception: 


Au sortir de l'engagement pour la guerre d'Algérie, la génération qui vient 
de quitter la « Fédé » étudiante protestante s'engage dans le combat pour 
‘avortement et la contraception : loi Newirth de 1966 et loi V'eil de 1975. Ce 
combat est d'abord celui des protestantes de Jeunes Femmes, dont Francine 
Dumas son épouse, qui s'engagent dans la création du Mouvement Français du 
Planning Familial. Quand il le peut, André Dumas se met en retrait, comme 
en janvier 1966, quand il propose à Simone Iff d'intervenir à sa place à une 
réunion publique à la Mutualité organisée par le Parti Communiste. Elle va 
apporter la contradiction — et recueillir les applaudissements des jeunes commu- 
nistes — à Jeannette V'ermeesch, ébouse du secrétaire général du PCF, Maurice 
Thorez, très opposée à la contraception et à l'avortement. Les archives d'An- 
dré Dumas témoignent de ses multiples interventions, des médias populaires — 
France-Soir, Détective... — aux revues médicales, comme le texte que nous 
réproduisons. Alors qu'il est en train d'écrire « Une théologie de la réalité : 
Dietrich Bonboefjer », comment mieux illustrer son éthique engagée au cœur du 
monde, empathique des réalités vécues par les premières concernées et en même 
temps en tension avec la Parole biblique, non pour donner une morale directe, 
mais un éclairage indirect, pour réduire les risques et ouvrir les chances ? 


S.L 


La contraception est aussi ancienne que l’humanité, puisque la 
sexualité humaine, à la différence de la sexualité animale, n’est pas 
réglée automatiquement dans son déclenchement, mais qu’elle met 
en jeu tout ce par quoi nous aimons à qualifier l’homme, le cœur 


! Gazette médicale de France, tome 75, n°26 du 25/10/ 1968. 
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et sa spontanéité, le cerveau et sa maîtrise, la volonté et ses pro- 
jets. Dès la plus haute antiquité, nous assistons effectivement à des 
tentatives pour faire échec à la conception, s’il est exact que le plus 
ancien document « contraceptif » est un papyrus égyptien datant 
de dix-huit siècles avant Jésus-Christ ! Dès que la culture émerge 
de la nature, nous voyons l’humanité se soucier de « régler » son 
existence, y compris en ce domaine, si longtemps mystérieux, en- 
touré de l’émerveillement et de la crainte devant le sacré, qu’est la 
procréation. 

Mais cette pratique ancienne, dont il est bien connu que depuis 
1770 les Français ont été de zélés pratiquants, demeurait très ar- 
tisanale en ses méthodes. Surtout, elle encourait généralement la 
réprobation de la part des pouvoirs établis, des autorités religieu- 
ses, de la conscience « honnête » et tout simplement de la réaction 
profonde de l’humanité. Une phrase du célèbre anthropologue 
Myrdal suffira à indiquer l’importance de la mutation que nous 
sommes en train de vivre : « Jusqu'à une date récente, l'humanité a été 
menacée par la surabondance de la mort, comme elle l'est aujourd'hui par la 
surabondance de la vie ». Je la complète en rappelant le contexte dans 
lequel fut rédigée la bénédiction bien connue du premier récit de la 
création : « Dieu bénit l'homme et la femme et leur dit : soyez féconds, multi- 
pliez, emplissez la terre» (Genèse 1,28). Le récit auquel elle appartient 
a été composé vraisemblablement au VI siècle avant Jésus-Christ 
par un témoin de la déportation des restes du peuple d'Israël à 
Babylone. Son injonction à la vie n’est donc pas quelque descrip- 
tion idyllique d’un paradis rêvé, mais une exhortation à oser vivre 
sous la bénédiction de Dieu au temps des grands dépeuplements. 
Luttant contre le découragement et le repliement, ce rédacteur voit 
un signe de la bonté de Dieu dans ce qui pourrait nous apparaître 
comme un gaspillage : l'incroyable capacité que l’homme partage 
avec l'animal de proliférer sur la terre. Quoi qu’il en soit, pendant 
des millénaires, et particulièrement durant le temps où a été rédigée 
la Bible en attestation à la révélation de Dieu, et où s’est constituée 
la tradition chrétienne, la contraception n’a été ni une nécessité col- 
lectivement ressentie, ni une pratique scientifiquement disponible, 
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ni une conduite moralement et religieusement approuvée. Nous 
serons, je le crois, au plus près de la vérité, si nous constatons 
l’absence du problème dans les termes où se pose aux consciences 
contemporaines la légitimité de la parenté responsable. 

M'en tenant à la position du protestantisme, je rappellerai briè- 
vement l’évolution qui nous a conduits à l’acceptation de la contra- 
ception, les raisons théologiques et les motivations humaines qui 
ont fondé cette acceptation, avant de conclure sur quelques ques- 
tions concernant la situation française au moment où le vote de 
la loi « Neuwirth » introduit enfin au grand jour de la légalité une 
pratique bien trop longtemps réduite à la semi-clandestinité des 
couples et des diverses associations bénévoles qui avaient entrepris 
de les aider. 


Historique 


Je ne connais pas de texte ni de Luther ni de Calvin qui aborde 
directement notre question. Tous deux font l’éloge de la vie com- 
mune entre l’homme et la femme : « L'homme a été créé de Dieu pour 
être une créature de compagnie. Le saint lien par lequel l'homme et la femme 
sont unis en un corps et une âme apparaît ainsi par-dessus tous les autres 
en la vie humaine » (Calvin). Tous deux y conjoignent l’évidence de 
la procréation accompagnatrice, évidence à laquelle se complaît 
l'imagination savoureuse de Luther : « Dans toutes les créatures 
Dieu nous a mis sous les yeux l’image du mariage, dans les oiseaux 
du ciel, les poissons dans l’eau, les animaux sur la terre, mais même 
dans les arbres et dans les pierres. Il est connu de tout le monde 
que parmi les arbres il y en a de mâles et de femelles, comme le 
citron et l’orange, le pommier et le poirier.… De même le ciel est 
mâle et la terre femelle. C’est le ciel qui rend la terre féconde à 
l’aide de la chaleur du soleil, de la pluie et du vent, si bien que sor- 
tent d’elle toutes sortes de plantes et de fruits ». 

Malthus est bien postérieur à cette époque. Bien qu’il fût prêtre 
anglican, son œuvre compte d’ailleurs plus pour l’économie politi- 
que que pour la réflexion proprement théologique. Dans son Essai 
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sur le principe de population, en envisageant comme seule méthode la 
continence, il se réfère continuellement aux « is de la nature, c'est-à- 
dire les lois de Dieu ». À mi-chemin entre l’ascétisme intra-mondain 
des puritains qui le précèdent, et le rationalisme mécaniste des éco- 
nomistes qui le suivent, il met déjà en valeur, contre une impré- 
voyance faussement appelée providentielle, la responsabilité des 
couples dans la procréation de leurs enfants. Mais il le fait sans le 
contexte des diverses méthodes contraceptives qui est aujourd’hui 
le nôtre, également en liaison avec une idéologie individualiste, qui 
fera par la suite apparaître le néo-malthusianisme, en particulier 
à Marx et Engels, comme un protectionnisme égoïste des classes 
et des nations riches contre le droit des pauvres, des prolétaires 
(c’est-à-dire étymologiquement des prolifiques) à avoir eux aussi 
la famille nombreuse de leur désir. La réaction anti-malthusienne 
a été si forte que longtemps, dans le protestantisme également, la 
contraception a été assimilée à une réaction d’égoïsme, de manque 
de générosité devant la vie, quand elle n’était pas accusée de favo- 
riser l’esprit de jouissance, comme si, selon la redoutable opinion 
qui remonte jusqu’à saint Augustin, la sexualité, quand elle cher- 
che à éviter la conception, ne pouvait fatalement que virer vers la 
concupiscence coupable. 

La contraception, sous sa forme moderne, apparaît pour la pre- 
mière fois dans des pays de tradition protestante. Elle naît comme 
une aide à des femmes accablées par trop de grossesses. La premiè- 
re clinique de planning est fondée à Amsterdam en 1885. Le mou- 
vement international pour le planning familial est lancé en 1910 à 
New York par Margaret Sanger, une infirmière, dont la mère était 
morte d’épuisement après la naissance de son onzième enfant et 
qui avait résolu de ne pas laisser davantage ses compagnes subir la 
loi de l'espèce comme une fatalité, sans l’aide ni du corps médical, 
ni des hommes, ni de l'opinion des Églises. La première clinique de 
Londres date de 1923. Cette même année, alors que trois ans aupa- 
ravant, par 521 voix contre 55, la Chambre des Députés française 
a voté la fameuse loi du 23 juillet 1920 qui, dans des intentions 
natalistes, confond contraception et avortement, condamne pro- 
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pagande et diffusion de moyens anticonceptionnels, au contraire la 
Chambre des Lords anglaise autorise, par 57 voix contre 44, l’en- 
seignement du contrôle des naissances dans les « welfare centers », 
centre sociaux municipaux. Pourtant, encore en 1920, les évêques 
anglicans réunis à Lambeth condamnent le « birth control ». Le 
tournant est amorcé, non sans réticence, en 1930. La quinzième ré- 
solution, votée par 193 voix contre 97, déclare : « Lorsqu'il apparaît 
clairement l'obligation morale de limiter et d'éviter la paternité, la méthode à 
suivre doit être décidée selon les principes chrétiens. La méthode naturelle qui se 
présente d'abord est l'abstinence complète des rapports dans une vie disciplinée 
et maîtresse de soi menée grâce à la vertu du Saint-Esprit. Néanmoins, dans 
le cas où apparaît clairement cette obligation morale de limiter ou d'éviter la 
paternité et qu'une raison moralement saine s'oppose à une totale abstinence, 
la Conférence des évêques admet que d'autres méthodes puissent être employées, 
pourvu que cela se fasse à la lumière des mêmes principes chrétiens. La Conjé- 
rence rappelle son énergique réprobation de toute méthode anticonceptionnelle 
adoptée pour des motifs d'égoisme, de volupté ou de pure convenance ». 

On sait que c’est en réaction contre cette déclaration de Lam- 
beth en 1930 que le pape Pie XI promulgua le 31 décembre 1930 
l’encyclique Casti Connubii qui condamne alors la contraception 
en déclarant : « Aycune raison, si grave soit-elle, ne peut faire que ce qui 
est intrinsèquement contre nature, devienne conforme à la nature et honnête. 
Puisque l'acte de mariage est, par sa nature même, destiné à la génération des 
enfants, ceux qui, en l'accomplissant, s'appliquent délibérément à lui enlever 
sa Jorce et son efficacité, agissent contre la nature. Ils font une chose honteuse 
et intrinsèquement déshonnête ». Depuis, la position de l’Église catho- 
lique a évolué. Il ne m’appartient pas ici de l’étudier ni de la dis- 
cuter”, mais il m’importait de rappeler ces données respectives de 
1930, car c’est sans doute alors que s’est manifestée une différence 
entre le protestantisme et le catholicisme devant la contraception 
moderne, différence qui s’atténue au couts des années, sans avoir 
encore totalement surmonté le clivage marqué entre l’encyclique 


se le fais en y joignant un exposé détaillé des positions protestantes devant la contra- 
ception, dans mon livre : André Dumas, Le contréle des naissances, Opinions protestantes, 
Bergers et Mages, 1965. 
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Casti connubii la déclaration de Lambeth?. 

À la vérité cette déclaration n’était qu’une « permission grin- 
cheuse » ainsi que l’appellera une nouvelle conférence épiscopale 
réunie en 1958. Je saute vers cette date récente, car le rapport de la 
commission 5 de Lambeth, intitulé La famille d'aujourd'hui est le do- 
cument protestant le plus élaboré, qui place la contraception dans 
le contexte global de la société contemporaine, avec son explosion 
démographique, son progrès scientifique, sa « famille nucléaire », 
c’est-à-dire réduite aux parents directs et aux enfants, avec son pro- 
cessus croissant d'urbanisation, avec aussi la conscience profonde 
que toute vraie moralité naît de la liberté, non de la crainte, et que 
toute vraie liberté comporte la responsabilité, non le laisser-aller. 

Quant aux moyens de la contraception, le rapport dit seule- 
ment : « Les moyens du planning familial sont, dans une large mesure, affaire 
de choix médical et esthétique, à la condition qu'ils soient admissibles pour une 
conscience chrétienne. Les études scientifiques peuvent correctement aider et le 
font en évaluant les effets et l'utilité de chaque moyen particulier. Les chrétiens 
ont le droit d'user des dons de la science pour leurs propres fins. La continence, 
la maîtrise et la chasteté ont été souvent élogieusement prônées dans une pers- 
pective qui identifiait le principe du mal avec la matière ou la chair. Quoique 
nous ne puissions plus davantage accepter ce dualisme reflété dans le purita- 
nisme et dans la théologie de saint Augustin, cependant l'Église maintient 
aussi fortement que toujours la continence, la chasteté et la maftrise sont des 
éléments positifs et créateurs dans la vie chrétienne ». De fait, les déclara- 
tions protestantes ne font pas de distinction de principe, ni morale, 
ni théologique, entre les divers moyens qui s'offrent aujourd’hui 
pour pratiquer la contraception. En particulier elles n’opposent 
pas méthodes dites naturelles et méthodes dites mécaniques ou 
chimiques. Elles estiment que toutes ces méthodes sont des fruits 
de la culture moderne, qu’elles visent toutes, soit par connaissance 
régulatrice, soit par intervention préventive, à ne pas laisser s’ac- 
complir le cours « naturel » qui va de la relation sexuelle à la fécon- 
dation et à la procréation, qu’en elles toutes se trouve donc mise en 
œuvre une intention contraceptive. On ne saurait théologiquement 


3 L'encyclique Humanae vitae du pape Paul VI du 25 juillet 1968 manifeste que le clivage 
est encore loin d’être surmonté. 
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et spirituellement réfléchir qu’au niveau de la légitimité ou de la 
culpabilité de cette intention, non à celui des moyens divers aux- 
quels elle recourt. Les déclarations protestantes ne précisent donc 
pas un choix particulier d’une méthode contraceptive, car ici, leur 
semble-t-il, la théologie sortirait de sa compétence. L'idéal serait 
d'atteindre à la quadrature du cercle entre efficacité, acceptabilité 
et simplicité, avec des méthodes à la fois sûres, accessibles, faci- 
les intellectuellement, psychologiquement et financièrement. Par 
contre, les déclarations protestantes insistent sur l’adhésion com- 
mune et profonde du couple vis-à-vis des méthodes qu’il adoptera. 
La liberté de conscience reste en ce domaine le plus intime un im- 
pératif fondamental. N'est pas libre celui qui agit contre sa propre 
conscience, ni celui qui impose sa conscience à autrui. La contra- 
ception, avec la totalité de ses méthodes éprouvées, doit être pro- 
posée aux citoyens d’un pays libre. Chacun pourra en faire l’usage 
qui lui apparaîtra droit et bon. Ajoutons que la contraception doit 
le plus possible être affaire commune d’un couple, et non seule- 
ment, par exemple, la protection de la femme dans l’indifférence, 
la négligence, voire même l’hostilité de l’homme. Dans la me- 
sure même où la femme est biologiquement plus concernée que 
l’homme par les suites procréatrices de la sexualité, il importe que 
l’homme soit aux côtés d’elle dans le projet de prévenir comme de 
vouloir leur enfant commun. À cet égard seulement les méthodes 
dites naturelles, qui présentent par ailleurs tant d’inconvénients, 
d'insécurité, d’incommodité, d’impératifs biologiques supplantant 
abusivement le véritable rythme affectif de la sexualité humaine, 
offrent cependant l'avantage de concrétiser une commune entente 
entre les deux partenaires. Mais cette valeur éducative ne saurait 
être érigée en loi, culpabilisant les autres méthodes. Le fait même 
que la contraception n’est jamais aisée, qu’elle requiert attention et 
discipline, qu’elle implique donc un vouloir réfléchi, est la marque 
de son caractère humain et responsable. On ne peut que souhaiter 
pour son avenir une diffusion aisée, ainsi qu’une discrétion prati- 
que qui lui permette, comme à toute bonne technique, de s’oublier 
en s’exerçant | Elle n’est que l’exercice des gammes préalables et 
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nécessaires à la réalisation de cette musicalité, spontanée et intime, 
que reste l’amour entre deux êtres aussi personnels en leurs corps 
qu’en leurs âmes... (...)* 


Position actuelle en France 


Nombreuses ont été, dès l’origine du Mouvement français pour le 
blanning familial, les protestantes, en particulier membres du groupe 
Jeunes femmes, qui ont travaillé comme hôtesses bénévoles dans les 
différents centres de planning et qui ont contribué à leur exten- 
sion, en plein accord avec leurs convictions spirituelles et leur ap- 
partenance ecclésiastique. Moins nombreux sans doute auront été 
les médecins protestants qui aient pris, dès l’origine, une position 
résolue, retenus qu’ils étaient par les prises de position négatives 
jusqu’à une date récente de l’Ordre, surtout handicapés par les ca- 
rences de l’enseignement universitaire à cet égard et ayant de la 
peine à franchir le pas vers une conception élargie de la médecine 
moderne, destinée non seulement à combattre la maladie, mais à 
intervenir au service global de la santé, dont la contraception fait 
désormais partie. Je ne saurais donc dire combien il y a de protes- 
tants parmi les 1 300 médecins prescripteurs actuellement formés 
par le Mouvement français pour le planning familial (ls n'étaient que 10 
en 1961). Mais je sais qu’en certains cas, des médecins protestants 
ont ici découvert un champ de travail nouveau, sans être plus ou 
moins paralysés par des hésitations spirituelles. Je sais en particulier 
l'appui immédiat et précieux que le pasteur Marc Boegner apporta 
au docteur Weill-Halle lors de sa communication historique sur la 
« maternité volontaire » à l’Académie des Sciences Morales et Poli- 
tiques le 5 mars 1955. Mais plus que les épisodes passés de cette ac- 
climatation de la contraception en France « premier pays à lavoir 
pratiquée, presque le dernier pays d'Europe occidentale à l'avoir 
légalisée, à l'avoir libérée de la clandestinité et de la suspicion ! » 
importent les raisons profondes pour lesquelles une conscience 


4 Là, André Dumas cite longuement les positions de l'Église réformée de Hollande de 
1952, de ’'ERF de 1956 et de 1964 (note de Stéphane Lavignotte). 
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chrétienne peut et doit, non pas s’effrayer de ses conséquences 
éventuelles, mais se réjouir de ce que Freud en 1898 appelait, sans 
oser l’espérer techniquement possible « ## des plus grands triomphes de 
l'humanité, une des libérations les plus tangibles de l'asservissement à la na- 
ture à laquelle nous sommes soumis, si nous arrivons à élever l'acte responsable 
de procréation au niveau d'un acte volontaire commis avec intention, le libérant 
par là de sa complexité avec la satisfaction indispensable d'un désir naturel. » 
Trois lignes bibliques ont favorisé l’évolution du protestantisme, 
qu’il serait erroné d’entendre comme une adaptation purement so- 
ciologique à la mutation des temps et des mœurs. Quand je parle de 
lignes bibliques, je ne prétends nullement que la Bible ait directement 
traité de notre problème moderne, absent de son horizon culturel ! 
La sexualité existe, selon les récits de la création, pour sortir 
l'individu humain de sa mauvaise solitude (« 4/ n'est pas bon que l'hom- 
me soit seul ; je veux, dit Dieu, /ui bâtir une aide qui soit semblable à lui », 
Gn 2,18), et pour permettre cette connaissance réciproque, dont le 
corps est avec l’âme le lieu relationnel éminent (en hébreu, le verbe 
qui désigne la relation sexuelle est le verbe connaître, qui peut aussi 
s'appliquer à la connaissance des idées et de Dieu lui-même). La 
sexualité n’est donc nullement une fonction biologique au service 
de la procréation, mais elle est en elle-même le lien par lequel se 
manifeste (ou se manque) la merveille (et la difficulté) de la rela- 
tion interpersonnelle en sa figure la plus intime, forte et fragile, 
muette et expressive. Ce serait « dénaturer » la sexualité que la dé- 
finir comme le seul service de la propagation de l'espèce. On voit 
que les perspectives bibliques sont donc, dès l’origine, tout autres 
qu’une apologie d’une sexualité nataliste et quelque peu anonyme. 
Avec précision, les textes bibliques parlent de « l'espèce » qui 
se multiplie, à propos des animaux (Gn 1, versets 21, 24, 25), mais 
ils n’emploient jamais ce mot à propos du couple humain, qui est 
dit créé à l’image de Dieu (Gn 1,27), lui-même créateur libre et 
responsable de l'univers, avec lequel il conclut alliance. Ainsi la 
procréation humaine se distingue de la reproduction animale, non 
pas au niveau de leurs processus biologiques si semblables, qui 
nous rappellent notre état de nature au milieu de tous les autres 
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animaux de la terre, mais au niveau de cette liberté face à la nature, 
qui est la dignité humaine par excellence. On pourrait donc dire, 
bibliquement, que le couple humain participe à la fois de la fécon- 
dité animale et de l’autorité divine. Notre sexualité est appelée à 
la fois à la spontanéité de l’élan amoureux et à la responsabilité 
du projet réfléchi. Équilibre qui ne se trouve dans aucune recette, 
ni aujourd’hui ni demain, mais dans cet apprentissage de l’amour 
pour lequel nos vies sont une offre. S'il est arrivé, surtout hier, à 
la sexualité d’être écrasée par les contraintes de la nature, il peut 
lui arriver, surtout demain, d’être banalisée, bagatellisée par les fa- 
cilités de la culture. Mais, hier comme demain, sa chance est de 
découvrir dans la formation du lien sexuel, selon le titre du beau 
livre de François Duyckaerts’, l’accomplissement de sa liberté non 
solitaire. 

La fécondité est la bénédiction et la promesse qui reposent sur 
l'union entre deux êtres. Les enfants sont ainsi appelés dans la Bible 
les fruits de l’amour, son écho bienheureux. À leur propos, les textes 
bibliques ne parlent pas de devoir, ni d’obligation, mais de grâce et 
de reconnaissance. « Soyez féconds, multipliez » n’est pas un ordre, mais 
une bénédiction prononcée sur l’amour. Aujourd’hui où Pamour et 
la sexualité déborderont toujours plus les moments procréateurs, il 
est essentiel de réordonner la sexualité à la vie du couple et non pas 
seulement à la procréation, afin de maintenir la valeur profonde de 
la fécondité, mais de savoir la comprendre extensivement, qualitati- 
vement dans l’ensemble de l’existence partagée, et non pas restricti- 
vement, quantitativement mesurée d’après le nombre des enfants. La 
fécondité est une valeur totale, affective, intellectuelle, active et non 
pas uniquement une fonction biologique. 


Avenir en France 


En terminant, que peut-on penser des difficultés et des chances 
que contient l'introduction de la contraception dans l’ensemble 


à Fabbis DuvckaëRTs, La formation du lien sexuel, Dessatt, Bruxelles, 1964. 
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du public français ? Plutôt que de craindre un relâchement des 
mœurs, il faut souhaiter que la nouvelle loi ne soit pas entourée 
de trop de précautions restrictives, et que la contraception ne de- 
meure pas un domaine d’accès réservé, financièrement onéreux, 
culturellement malaisé, psychologiquement soupçonné, si bien que 
resteraient écartés d’elle ceux qui auraient peut-être le plus besoin 
de son aide. La morale ne sera pas sauvegardée par des règlements, 
mais favorisée par l’éducation, la connaissance, l'exemple. Certes, 
on peut craindre d’une si longue liaison entre sexualité et procréa- 
tion que la première, se sentant avec plus de sécurité délestée des 
conséquences de la seconde, en vienne à conclure qu’elle peut dé- 
sormais à bon droit vivre plus ou moins errante ses émerveille- 
ments et ses lassitudes successives, sans s'engager désormais trop 
avant dans des liens familiaux, seulement faits pour assurer aux 
petits de l’homme la sécurité et la tendresse, dont ils ont besoin 
de si longues années durant, pour éclore à leur vie adulte. Mais ne 
mettons pas ici en cause la contraception. C’est toute la conception 
de la sexualité dans ses rapports à l’amour et de l’amour lui-même 
dans ses rapports avec le temps, avec l’unicité et la variabilité des 
êtres, qui est en jeu. La contraception n’est nullement la sécurité 
sociale moderne de cette « maladie naturelle » de l’être humain 
que serait sa « pléthore sexuelle » ! Elle se veut plus modestement, 
plus humainement, l’aide possible aux couples pour vivre sans an- 
goisse leur relation sexuelle personnelle. Les églises chrétiennes ne 
sauraient que se réjouir d’une telle aide, sachant aussi que chaque 
homme et chaque femme ont eux-mêmes à vouloir et à recevoir 
l'échange, dont la sexualité n’est ni l’ersatz, ni le distributeur, mais 
le symbole et l'annonce. 


6 A aie . . # A ES | 
Aucune enquête n’est ici disponible. Je recommande l'évaluation pondérée, franche 


# attentive, tentée par le livre de Pierre CorvaL, Contraception et sexualité, Le Centurion, 
atis, 1968. 
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Il est difficile de trouver le mot juste pour parler de l’avorte- 
ment et l’on sait que le choix des mots indique déjà où vont les 
consciences. S'agit-il de crime, de meurtre, d'œuvre de mort, à cause 
du caractère indéniablement humain du fœtus ? S’agit-il de droit et 
de liberté, à cause du caractère, lui aussi indéniablement humain, 
du désir et du vouloir de ceux, et souvent seulement de celles, qui 
portent cet avenir de naissance, lui-même suivi de ce long accou- 
chement dans la durée qu’est l'éducation ? Selon le mot que vous 
choisissez, d’emblée vous êtes aux yeux des uns répressif, aux yeux 
des autres, permissif. La valeur du projet de loi sur l'interruption 
volontaire de la grossesse, présenté par Mme Simone Veil, ministre 
de la santé, me paraît être à la fois compréhensif et dissuasif. 

C’est donc la femme elle-même qui aura durant les dix premiè- 
res semaines à estimer si elle se trouve dans une situation de dé- 
tresse telle que « ses conditions matérielles ou morales d’existence 
ne lui permettent pas d’avoir un enfant ». C’est elle seule qui aura 
à choisir, sans qu’une instance médicale, ou sociale, ou légale, ou 
idéologique, décide à sa place. Pour ma part, je vois là une source 
de responsabilité, car il n’est point de responsabilité par soumission 
sous la contrainte, ni par démission dans l’abandon. 

Cependant cette femme, qui aura seule à choisir, ne sera pas 
seule à connaître des conditions de son choix. Les trois entretiens 
prévus me semblent légitimement dissuasifs, sans pour autant de- 
venir ni interdictifs, ni complaisants. Premier entretien : avec le mé- 


! Le Monde du 23/11/1974. 
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decin de son choix, pour connaître les risques médicaux qu’entraf- 
neraient en particulier des avortements répétés, si, par exemple, la 
déclandestinisation de l’avortement devait inciter au délaissement 
d’une contraception déjà trop peu répandue (risques de prématu- 
tité ou de stérilité). Second entretien avec un conseiller social : qui 
fera connaître les « droits sociaux » qui sont ceux de la femme et 
de l'enfant, s’il vient à naître, ainsi que les « conséquences psycho- 
logiques » possibles d’un avortement. Troisième entretien, enfin, à 
nouveau avec un médecin, qui, sur demande écrite, remettrait alors 
le certificat d'entretien préalable nécessaire pour que l'avortement 
puisse avoir lieu en milieu hospitalier, mais sans remboursement 
par la Sécurité sociale, alors que la contraception elle, va être rem- 
boursée. 

Il y a là, cohérent et humain, un ensemble de dispositions qui favo- 
rise l’écoute et la dissuasion. L’avortement pourrait cesser d’être cette 
détresse solitaire, condamnée aux injustices de l’argentet des relations, 
au recours hypocrite, aux législations étrangères, à la tolérance 
menaçante et culpabilisante que nous connaissons chez nous depuis 
tant d’années. L’avortement pourrait devenir une détresse écoutée 
et assistée, avec l’espoir, que ne démentent nullement les statistiques 
des expériences en cours, que peu à peu la contraception puisse en 
diminuer le nombre et la fréquence. 

Tout va dépendre maintenant de l’accueil que notre pays 
va faire à ce projet de loi, les députés se sachant surveillés, parfois 
presque contrôlés dans leur conscience par les mouvements de leurs 
électorats. J'imagine qu’il y aura des résistances démographiques. 
Mais comment oublier que le fléchissement de notre natalité, 
que la France connaît à l’égal de tous les autres pays européens, 
quel qu’en soit d’ailleurs le régime politique, est bien antérieur au 
vote éventuel de la loi ? Comment oublier aussi le parfait échec 
démographique des lois à l'intention nataliste de 1920 ? 

Ilyaura des résistances médicales, carilestvraiqu’interrompreune 
vie naissante, dont je n'ai nullement nié le caractère humain, contredit 
à cette assistance à la vie et à ses difficultés, qui est le propre du service 
médical. Mais comment douter que de plus en plus de médecins, 
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surtout sans doute dans les nouvelles générations, ne soient 
sensibilisés aussi aux difficultés de la vie de la mère, telles qu’elle 
les estime elle-même ? Comment douter que nombre de médecins 
ne se trouvent soulagés de pouvoir désormais porter légalement 
assistance aussi à ces détresses ? 

Il y aura des résistances psychologiques chez ceux qui redoutent 
que la sexualité ne devienne irresponsable, dès lors que la crainte de 
l'enfant n’est pas là pour la gendarmer. Je n’aime pas qui croit aussi 
peu à l’amour qu’il lui faille le canaliser par l’angoisse. Je n’aime pas 
non plus qui s’imagine que l’avortement pourrait devenir davantage 
pratique aisée et insouciante. 

Il y aura les résistances théologiques et spirituelles. Il est bien 
connu que les Églises protestante et catholique n’ont pas ici de 
position semblable. Encore que tous les protestants ne pensent 
pas comme la Fédération protestante de France, qui, dans ses 
déclarations du 26 mars 1971 et du 27 mai 1973, n’allait pas aussi 
loin que le projet gouvernemental de Mme Veil, mais évoquait 
pareillement les situations de détresse où la vie apparaît davantage 
fatalité de l'espèce que bénédiction pour l’homme. Encore que 
tous les catholiques ne pensent pas comme les déclarations de la 
hiérarchie condamnant l’avortement, déclarations inchangées à 
la récente conférence de l’épiscopat à Lourdes, mais dont j'ai eu 
pourtant l’impondérable sentiment que le ton, lui, avait changé avec 
la prise en considération non seulement du caractère sacré de la 
vie du fœtus mais aussi des « situations dramatiques » où peuvent 
se trouver les couples et les femmes. Il y a peut-être là une distance 
reconnue entre la doctrine et la pastorale, avec l'espérance que cette 
distance ne devienne pas un écartèlement.. 

Soyons nets, nous n’aurons pas de secours immédiat dans la 
Bible pour guider notre recherche spirituelle et morale, car, dans 
l'Ancien Testament en particulier, tout avortement est ressenti 
comme une perte, comme un dommage, quand la bénédiction 
de Dieu s’attachait à la continuation et à la multiplication de la 
déscendance. Nous n’aurons pas non plus de recours immédiat dans 
la tradition des Pères de l’Église, qui, à l’époque de la dislocation 
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de la sexualité entre procréation, érotisme et affection, dans le 
monde antique, ont emprunté aux stoïciens l’argument que seule la 
procréation justifiait la finalité de la sexualité et qui, en conséquence, 
ont condamné pareillement infanticide, avortement et tentatives 
contraceptives, condamnation qu’à ma connaissance aucune Église 
chrétienne contemporaine ne reprendrait telle quelle. Il nous faut 
donc interpréter la Bible et actualiser la tradition, ce qui est sans 
doute la seule fidélité vivante à leur égard. 

Mais comment interpréter et actualiser sans avoir donné le 
sentiment que l’on s’adapte par opportunisme ou que l’on renonce 
pat lâcheté ? C’est ici que chacun est appelé à réfléchir avec sa 
conscience, avec sa foi, s’il est croyant. J’ai écrit qu’à mon avis 
l'adoption de cette loi, sans que trop d’amendements la dénaturent, 
ferait honneur à notre pays, car je la vois, cette loi, tenir compte 
des trois valeurs morales ici engagées : le caractère humain du 
fœtus ; l’avenir de l’enfant, qui soit bénédiction et non imposition ; 
la liberté de la procréation, quand il faut rattraper cette liberté 
dans l’échec de ses démarches antérieures. Il y a détresse quand 
ces trois valeurs morales ne vont pas ensemble et quand les deux 
dernières s'opposent à la première. Quand il y a détresse, on peut 
toujours détourner la tête et le cœur pour se réfugier dans des 
principes. Mais, y a-t-il alors bonne nouvelle d’un Évangile ? On 
peut laisser d’autres prendre en charge ce dont on se détourne. Mais 
y a-t-il alors morale ou préservation de soi ? On peut certes aider à 
assumer la détresse impossible pour qu’elle se change en attente 
même. Et je pense que les dispositifs dissuasifs de la loi visent à 
une telle assistance. Mais on peut aussi écouter et reconnaître que 
cette détresse attend son soulagement. Pourquoi donc penser ici 
que les progrès de la science vont à l'encontre de la progression 
de la conscience dès lors que la conscience vit de solidarité et non 
d’hypocrisie, de présence et non de condamnation ? 
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la foi en la création: 


Ce texte d'André Dumas est la deuxième partie d'un article — « Crise écologique 

et doctrine de la création » — paru dans Recherches de Science religieuse, fome 62 
n°4, octobre 1974. Il est l'un des rares où il expose son point de vue sur l'écologie. Pour- 

tant, il participa au processus qui amène en 1966 à la conférence du Conseil œcuméni- 

que des Églises sur « L'avenir de la société industrielle » — pour lequel Ivan Ilich est 
également sollicité — précurseur de l'engagement des Églises sur ces questions. De même 
en 1972, 1l a prononcé la prédication lors de la célébration æcuménique qui ouvrait 

le premier grand sommet organisé par l'ONU à Stockholm sur l'environnement. En 

1974, lors de la Conférence chrétienne internationale sur la science et la technique au 

service du développement humain, il présenta une contribution sur les « Nouvelles ap- 
proches de la création », dont les principaux thèmes se retrouvent dans ce texte. Ce fut 
lors de cette réunion que fut recommandé pour la première fois que les Églises œuvrent 

Dour une société juste ef viable, mettant ainsi en relation la préoccupation æcuménique 
pour la justice et la nouvelle préoccupation pour l'écologie. Apparaît pour la première 
fois « sustainable » qui sera malheureusement traduit en français par « durable » et 
non « soutenable ». Après avoir évoqué — de manière très documentée mais aujourd'hui 

datée — la crise de rareté des ressources, la crise des cycles naturels, les pollutions, les 

disparités nord-sud et la crise des savoirs et techniques (nous ne réprenons sous forme 

d'encadré que ce dernier point), il propose une doctrine actualisée de la création pour 


penser la crise écologique. 
S.L 


Le théologien a une certaine difficulté à intervenir ici sans don- 
ner l'impression qu'il saisit avec appétit une situation de crise pour 


1 « Crise écologique et doctrine de la création », Recherches de science religieuse, 62, 1974, 
pp. 563-578. 
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rénover un dogme ancien et pour se présenter comme celui qui in- 
vente, à point nommé, une interprétation écologique d’une confes- 
sion de foi qui se comprenait autrement. Doublement suspecte se- 
rait cette contrebande qui change les étiquettes de la marchandise 
et qui approvisionne ainsi la pénurie du marché doctrinal. Je crois 
cependant l'opération légitime si elle a des chances, non pas de fa- 
briquer un ersatz, mais de retrouver la matière originelle, — en partie 
occultée par d’autres interprétations, qui n'étaient assurément pas 
plus fidèles que celle que nous tentons —, de la confession de foi 
initiale. 

On peut schématiquement découper l’histoire de la doctrine de 
la création en trois grands moments’. 


1 — La découpe biblique montre un combat apologétique contre la 
mythologisation sacrée du cosmos au profit de la personnalisation 
de Dieu en sa parole et de la responsabilité de l’homme sur la 
nature et pour la nature en sa répondance. L’opposé de la création 
n'est pas le néant mais le chaos, oppressif et confusionnel. C’est 
pourquoi l’œuvre de création est décrite comme une opération 
d’ordonnancement bienveillant et de séparations fondatrices’. 
Il importe de ne pas confondre les luminaires célestes avec les 
divinités astrales, ni la terre féconde avec les eaux menaçantes, ni la 
lumière avec les ténèbres, ni d’ailleurs le couple humain, image d’un 
Dieu non solitaire, qui crée dans la liberté de son amour, avec les 
différentes espèces animales, qui prolifèrent selon leurs milieux. Il y 
a dé-création du monde quand ces séparations sont supprimées par 
l'ivresse de la resacralisation cosmique et par l'agression de la jalousie 
fraternelle. En effet, ces séparations existent en vue de la compagnie 
aimante de chacun avec son autre semblable. Il est remarquable 
que les textes bibliques stipulent une sorte d’autorisation, entourée 
d’interdits, pour qu’un usage soit fait des autres vivants en vue de la 


? Je recommande le compte rendu d’une session théologique consacrée à la création 
durant l’année 1973-74 aux Facultés universitaires Saint-Louis (43 boulevard du Jardin 
botanique, Bruxelles 2).Création, philosaphie et science, par Jean LADRIÈRE. L'herménentique bi- 
blique de la création, par M. GizBERT. Signification théologique de la création, par G. KOWALSKI. 
? Paul BEAUCHAMP, Création et séparation. Étude exégétique du chapitre premier de la Genèse 
(BSDR), Aubier-Cerf-Delachaux-Desclée, 1969. 
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subsistance de ceux qui ont charge de cultiver et de garder, plutôt 
qu'ils n’ont prétention à s’emparer et à détruire. En particulier le 
compagnonnage animal fait l’objet d'indications d’autant plus 
strictes que dans les sacrifices l’animal peut devenir le substitutif 
de l’homme, exposé à la colère de la sainteté de Dieu. On pourrait 
dire que curieusement l'animal est certes la nourriture, mais 
aussi le gardien de l’homme et eschatologiquement son ami, cet 
animal fût-il aussi incongru et apparemment hostile et vain que 
l’est l’hippopotame dans la fameuse description de Job 40,15-24. 
Dans cette découpe biblique la foi en la création implique à la fois 
séparation désacralisante et compagnonnage béni qui va bien au- 
delà de l'évidence utilitaire, puisqu'elle inclut la louange pour le 
grouillement incompréhensible des vivants sur la terre et des étoiles 
dans le ciel. 


2 — Aussi schématiquement, il me semble que la découpe patristique 
est quelque peu autre, chaque temps requérant que la foi s’adresse 
autrement aux préoccupations de la culture et de la conduite*. Deux 
thèmes deviennent ici majeurs. D’abord la protestation contre 
l’éternité du monde, destiné en tant que tel à philosophiquement 
s’instaurer en concurrent à la souveraineté créatrice de Dieu. D’où 
l’insistance nouvelle sur la création ex nihilo, afin que la liberté du 
créateur soit affirmée contre la permanence du créé. Le thème ne 
va pas sans provoquer des conflits, qui s’avéreront plus tard sou- 
vent désastreux avec la cosmogonie scientifique et avec l'autonomie 
physique. Mais à l’époque patristique le combat est surtout perçu 
comme une confession de la nature acosmique de Dieu plutôt que 
comme une prétention de fournir une explication générale des ori- 
gines. Le second combat s’oppose au manichéisme, c’est-à-dire au 
dualisme éternel de deux principes, bon et mauvais, équivalents 
dans leur pouvoir et leur durée. Il s’agit donc d’affirmer la bonté du 
créé et de trouver dans les récits séparatistes de la Bible l'indice que 
la nature mêlée des choses présentes ne préjuge pas de leur mixte 


4 On trouvera un bon florilège des textes patristiques sur la création dans Claude TRé- 
MONTANT, La métaphysique du christianisme et la naissance de la philosophie chrétienne, Seuil, 
1961, pp. 89-249. 
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éternel. S’il convenait d’abord de sauver Dieu de sa confusion avec 
l'éternité cosmique, il convenait aussi et ensuite de sauver le monde 
de sa confusion avec l’éternité du mauvais. Nous ne sortons pas 
d’une protestation polémique et apologétique, de la foi contre la 
naturalisation de Dieu et contre la dépréciation métaphysique de 
la nature. La notion de création reste de l’ordre de laffirmation 
confessante, sans se présenter comme une explication opératoire, 
encore que déjà l’usage de la création ex nihilo et la distinction ca- 
tégoriale entre le créé et l’incréé tendent vers une localisation de la 
création à l’origine métaphysique de la nature. 


3 — Je verrai une troisième découpe, que j'appellerai à la fois scho- 
lastique et classique, — puisqu’elle englobe les philosophies chrétiennes 
médiévales et les philosophies déistes des xvII° et xvuI° siècles, — 
quand Dieu, de créateur, devient essentiellement cause au sens on- 
tologique du mot, soit cause première et prétemporelle, soit cause 
continue et atemporelle. Les causes secondes impliquent régressive- 
ment une cause première. Moins à séparer, comme précédemment, 
Dieu de la sacralité et de l’éternité de la nature, c’est au contraire à 
relier les phénomènes à l’être que sert désormais la doctrine de la 
création. Le grand problème de la théodicée est alors de justifier la 
réalité du mal au sein d’un ensemble dont l’origine devrait l’exclure. 
Ici aussi les problèmes se sont inversés : il s’agit moins de confesser 
la bonté de la création malgré les ambiguïtés du monde que d’ex- 
pliquer la méchanceté du réel malgré sa causalité divine. Et l’on sait 
que la théodicée, chez Leibniz par exemple, arrivait à justifier Dieu 
lui-même de son œuvre, apparemment douteuse ! 

Je n'ai effectué ce très rapide parcours que dans l'intention de 
rechercher si la foi en la création ne devrait pas reprendre une 
autre perceptibilité, aujourd’hui où ne menacent ni la sacralisation 
cosmique ni le mépris de la matière et où, je pense aussi, ne préoccupe 
ni ne persuade la causalité énergétique primitive, voire même 
l’intrusion métaphysique du mal dans le champ de l’observable, 
mais Où par contre, nous l’avons vu longuement, tourmentent cette 
destructivité et cette disparité qui paraissent les constantes naturelles 
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de nos entreprises technologiques. 

En un mot, n’y a-t-il pas à réinterpréter la doctrine de la 
création, en temps de crise de conscience écologique, comme la 
confession, elle aussi polémique et apologétique, que l'humanité est 
faite pour survivre ensemble et non pour se disloquer en tribus 
rivales”. Le Conseil æcuménique des Églises a organisé à Bucarest en 
juillet 1974 une conférence mondiale regroupant savants, politiciens 
et théologiens autour du thème : « Science et Technologie pour le 
développement humain. Le futur ambigu et l’espérance chrétienne‘ ». 
Je suis frappé de l'apparition dans le vocabulaire de ce document de 
deux mots nouveaux : « soutenable » (s#stainable) et « autonome » 
(se/freliani), alors que précédemment les mots les plus employés 
étaient sans doute « révolutionnaire » et « solidaire ». Ces deux mots 
nouveaux font problème, car apparemment ils se contredisent l’un 
l’autre. « Soutenable » vise à un équilibrage des courbes mondiales. 
Je ne mentionnerai pas toutes les recommandations concrètes qui 
médiatisent et diversifient un concept aussi général. On y retrouverait 
sans doute bien des résolutions verbales des conférences des Nations- 
Unies sur une répartition autre des ressources, sur la revalorisation 
des uns et le freinage des autres, sur la modération démographique, 
qui demeure un malthusianisme des nations riches tant qu’elle ne 
s'accompagne pas d’un réel transfert des pouvoirs technologiques, 
et sur le développement économique, qui demeure un tonneau des 
Danaïdes des pays pauvres tant qu’il se s’accompagne pas d’une 
maîtrise collective de leur fécondité, adaptée aux situations bien 
différentes de ceux qui sont soit surpeuplés soit sous-peuplés. 
L’intéressant est que cet équilibrage mondial ne va pas sans une 
considération réaliste des autonomies régionales (s/rekance), 
comme si le monde était une entité trop globale et trop abstraite 
pour être perçue et vécue comme un prochain réel. Dans la Bible 
elle-même nous avons bien deux récits écologiques, habitables, de 
la création : Genèse 1 qui décrit, selon la tradition sacerdotale, une 


5 On trouvera une bonne tentative dans Thomas Sieger DERR, Écologie et libération bu- 
maine, Labor et Fides, Genève-Paris, 1974. : 

6 Rapport de la conférence, 81 pages. Département Église et Société, Conseil œcuméni- 
que des Églises, 150 route de Ferney, 1211 Genève 20. 
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sorte d’équilibrage cosmique global, et Genèse 2 qui raconte, selon le 
chroniqueur royal, une sorte d’autonomie, proche et environnante. 
Mais les deux récits, par ailleurs presque opposés en tous leurs 
détails et leurs processus, confessent, promettent et ordonnent un 
compagnonnage, une convivialité, sans laquelle la création n’est pas 
bénédiction, mais chaos de l’ensemble et meurtre du prochain. 

Soyons réalistes : la crise actuelle met en évidence la situation 
des monopoles industriels qui a permis depuis plus d’un siècle à 
une minorité de produire une croissance qui ne s’est pas reproduite 
en dehors des couches restreintes associées à ces privilèges. Il vient 
de se produire un renversement partiel qui change la circulation 
monétaire, elle-même bien antérieurement déjà affolée par les spé- 
culations, par les transferts et par les anticipations du crédit. Mais 
rien n'indique encore que ni le rééquilibrage mondial ni l’autonomie 
proximale ne soient vraiment voulus. On va plutôt vers une jungle 
exportatrice, vers la création démesurée des besoins militaires chez 
les acheteurs potentiels, et vers la marginalisation croissante des ex- 
clus de l’industrie comme des matières premières. On a beaucoup 
médit de la société de consommation. Mais c’est maintenant la pré- 
occupation de l'emploi qui domine les esprits des particuliers, et 
celle de la balance des comptes ceux des nations. Le corporatisme 
professionnel et le tribalisme nationaliste ont donc toutes chances 
d’être les deux conséquences immédiates de la crise économique, 
qui peu à peu relégueront parmi les soucis de luxe les questions 
posées par la crise écologique. Après nous le déluge de l’entropie, 
de la dislocation, de la pollution, de la disparité, de l’agressivité, de 
l'accumulation et de la reproduction des privilèges ! 

Si la morale consiste, au milieu de la marge étroite des contrain- 
tes, — et non pas en arrière d’elles dans l’intangibilité des principes, 
ni au-dessus d’elles dans le verbalisme des idéaux, — à montrer le 
lieu des choix collectifs, nous sommes à un moment moral. Les re- 
ligions ont toujours flirté et souvent vécu avec l’ascétisme. Mais cet 
ascétisme à surtout pris deux formes qui ne conviennent pas aux di- 
mensions de la crise écologique actuelle : l’ascétisme extra-mondain 
de ceux qui se retirent des séductions de la richesse et l’ascétisme 
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intra-mondain de ceux qui favorisent son épargne et son investis- 
sement. Nous voici à la recherche d’un ascétisme pro-mondain qui 
sait à la fois l’espace limité, le temps court, et la convivialité néces- 
saire, si la foi en la création vise moins à la protection d’une nature 
intacte qu’à la bénédiction des hommes pour qui Dieu la structure 
continüment, proposant à ces hommes de se reconnaître sa propre 
image quand ils se conduisent comme les gardiens de leurs frères. 
Ainsi l’écologie propose à la morale de vouloir habitat équilibré de 
tous dans la distinction autonome de chacun. Cette morale est évi- 
demment politique, même si la politique devient si facilement ’alibi 
idéologique des refus personnels. 


J'achève l’énumération de ces six phénomènes qui concourent à la 
perception de la crise écologique actuelle en signalant ## découragement 
des savoirs cumulatifs ef reproductifs. L’avancée des connaissances 
ne procure ni la progression des conduites ni légalisation des 
chances. On ne peut donc s’en remettre à l’amoncellement des 
découvertes et de leurs applications, les techniques, pour attendre 
du futur automatique de l’histoire, — qu’il soit fait de mutations 
technologiques ou de révolutions sociales —, harmonisation de 
la cohabitation de l’humanité avec elle-même et avec son milieu. 
Si notre temps voit apparaître tant de contre-culture, d’anti- 
psychiatrie ou d’anti-économie, c’est bien, dans l’excès même des 
reniements de l’acquis, le signe que la convivialité, pour reprendre 
le titre fameux d’Ivan Illich, ne se trouvera pas réalisée par la 
progression indéfinie et anarchique du pouvoir et du savoir de nos 
interventions, mais qu’il y faut une résolution morale d’entreprendre 
dès aujourd’hui cette convivialité avec ce qui nous entoure, qui ne 
saurait revenir à la résignation sous ce qui nous effraie et nous 
contraint, mais pas davantage continuer la pure domination sur ce 
qui nous approvisionne ou qui nous gêne. S'il y a une indication 
morale latente dans la crise écologique, c’est l'apprentissage qu’aux 
excès destructeurs de la domination humaine sur la nature doivent 
succéder les compagnonnages féconds avec notre entourage. On 
peut, je pense, trouver le nerf de la pensée d’Illich dans la distinction 
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qu'il fait, dans des domaines aussi différents que l'Église et l’école, 
la médecine et les transports, entre les machines qui déshumanisent 
leur appendice humain et les outils qui prolongent les organes de 
l’homme. Le retour de la machine à l’outil est le mot d’ordre d’une 
réflexion qui a alors du mal à échapper au reproche de vouloir 
régresser de l’industrie vers l’artisanat. En tout cas la question est 
désormais clairement posée : comment l'intervention morale peut- 
elle choisir entre une croissance anarchique et destructrice d’une 
part, et un développement organique et harmonieux de lautre’ ? 
Quelles que soient les corrections à apporter au catastrophisme 
qui a si rapidement remplacé l’assurance productiviste et même 
la ferveur révolutionnaire, il reste que la crise écologique, avec ses 
quelques dimensions que j’ai évoquées, place l'humanité devant des 
choix, qu’elle peut omettre sous le déluge des vœux pieux, mais en 
laissant alors aller jusqu’à leur terme les fatalités naturelles de la 
technologie pure, ou qu’elle peut mettre en œuvre, en choisissant 
un développement axé sur la convivialité généralisée de l’homme 
avec les hommes et des hommes avec leur unique terre. 


: à CN: : ; : RE à 

Le dernier travail (à paraître cet hiver en français aux éditions du Seuil) du Club de 
Rome est le rapport de Mesarovic et PESTEL intitulé L'humanité à la croisée des chemins : 
vers un développement plus juste de la société mondiale. 
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La fin de vie est sans doute un des sujets qui voit André Dumas le plus 
hésiter. I] est en contact avec l'Association pour le droit de mourir dans la 
dignité (ADMD) assez tôt après sa création, comme en témoigne un document 
de 1982 sur lequel il écrit, « non je n'adhère pas ». Si dès 1976, lors d'une 
intervention pour le centenaire de l'Institut catholique de Paris, il semble se 
prononcer pour une forme de légalisation, il semble hésiter par la suite. Ainsi 
quand il intervient trois ans plus tard devant l'Académie nationale de médecine, 
il défend qu'une loi « déclandestine des pratiques qui, n'osant pas se nommer, 
apparaissent toujours abusives et oppressives. Maïs la loi a aussi le grand risque 
de remplacer le discernement personnel par le règlement impersonnel et de ce fait, 
souvent, de déshumaniser une situation qu'elle prétend assainir » ”. Apparaît 
dans ce dernier texte le thème central de la réflexion que nous reprenons ici : le 
droit à la mort n'a pour Dumas pas de sens, mais « chacun a droit à sa mort », 
c'est-à-dire, à être un individu jusqu'au bout respecté dans sa personnalité et vi- 
vant sa propre vie jusqu'au bout. I] résiste alors à l'idée d'une loi légalisant une 
forme ou une autre d'euthanasie, ne considérant pas comme tels des traitements 


qui, soulageant la douleur, abrégeraient la vie. 
SL: 


! Revue Échanges n°123, revue du Centre international d’échanges religieux, culturels et 


sociaux, novembre 1975. 
* André Dumas, « L'euthanasie », in Charles KANNENGIESSER et Yves MARCHASSON, 


Humanisme et foi chrétienne, mélanges scientifiques du centenaire de l'Institut catholique de Paris, 


Paris, Beauchesne, 1976. 
* André Dumas, « Euthanasie : le point de vue de la religion », Bulletin de l'académie naño- 


nale de médecine, 1979, 163, n°3, pp. 232-233. 
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Ces récentes années, soyons plus généreux, depuis un siècle, 
les hommes des sociétés techniquement assistées’ ont vu incroya- 
blement grandir leur pouvoir sur la vie. Pouvoir ne signifie tout 
d’abord nullement contrainte, comme notre vocabulaire, perverti 
par les facilités et par la crainte, a tendance à le faire croire, mais 
bien possibilités. Nous ne pouvons pas tout mais nous pouvons 
beaucoup, là où les millénaires de générations qui nous ont précé- 
dés mettaient leur humanité dans l’acceptation de ce qui fut destin, 
devint providence et s’appellerait désormais hasard. 

Nous pouvons combattre vivement la mort. Nous la tenons à 
plus de distance pour plus d’années et pour plus de gens. Cepen- 
dant dire que nous dominons désormais la vie et la mort serait un 
emballement verbal, une exagération naïve et surtout un grave mé- 
compte. Car il ne s’agit point tant de dominer des forces réputées 
étrangères, à la façon dont les barrages, les conduites forcées et bien 
sûr, les turbines dominent le flot des torrents. Il s’agit d’habiter et 
la vie et aussi la mort. Nous ne sommes pas la digue, ni le tableau 
de contrôle de la centrale, mais le flot lui-même, son jaillissement et 
son tarissement, un jour. 


Habiter la vie et aussi la mort 


Nous voici alors au cœur du problème. D’une part, le pouvoir 
incite à parler en termes de droit. Puisque l’on peut, puisque certains 
peuvent, il est d’attente humaine et de justice sociale que chacun ait 
droit à cette maîtrise de la vie (et aussi de la mort) qui apparaît bien 
l’une des grandes conquêtes de l’inventivité sur la fatalité. Le droit 
est la mise à disposition, technique d’abord, puis morale et enfin 
légale (je crois cette séquence plus exacte que celle qui ferait dépen- 
dre le moral de sa légalisation préalable) de possibilités nouvelles, 


? N'oublions jamais que nos débats demeurent ceux de la portion du monde où la 
richesse à permis la généralisation de l’appui technique et l’apprentissage de son sa- 
voi-faire. Encore aujourd’hui les inégalités sont ici dramatiques : « Un enfant africain 
Sur sept meurt avant son premier anniversaire, un sur dix en Asie ; un sur quarante en 


Occident, mais la vie gagne partout ». François SARDA, Le droit de vivre et le droit de Mourir, 
Seuil, 1975, p. 26. 
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dans la mesure où ces possibilités sont estimées bénéfiques pour 
l’aventure de l’être humain. Nier ces droits, c’est alors interdire sans 
motif convaincant, et la morale, en ce cas, fait vite figure de gen- 
darme attaché à maintenir des mœurs anciennes. Les mouvements 
actuels en faveur des droits des hommes à déterminer eux-mêmes 
leur vie (et leur mort) sont tous issus de cette ardente aspiration à 
user de pouvoirs nouveaux, sans que l’on vienne aussitôt leur pré- 
dire comme effets l’égoïsme et la licence. 

Mais, d’autre part, la notion de droit reste ici sommaire. Que de- 
venir si ne survient pas ce à quoi on estime désormais avoir droit ? 
Comment vivre les frustrations de la liberté, là où autrefois on se 
préparait aux accomplissements de la destinée ? Par ailleurs, quel 
sera donc celui qui déterminera les circonstances où le droit joue, se 
distinguant de l’abus qui le viole et de la détresse qui l’ignore ? Un 
droit est-il une intime et solitaire conscience, qui ne cherche qu’en 
elle-même les ressources et les moyens de sa résolution, ou est-il 
une assistance garantie par un contrat conclu avec une instance so- 
ciale et avec son agence technique ? Irait-il ce droit jusqu’à devenir 
un nouveau consensus auquel il serait indécent et délicat de ne pas 
se conformer désormais ? La vie (et la mort) m’apparaissent moins 
des droits nouveaux, conférés par le progrès des techniques, que 
des moments successifs qu’il importe de pouvoir habiter, avec tout 
ce que la notion d’habitat implique et d’adhésion personnelle et de 
communication sociale. 


Vivre personnellement jusqu’à sa mort 


C’est pourquoi, à propos de cette question moralement si com- 
plexe de l'euthanasie, littéralement de la bonne mortalité, je dirais 
volontiers que je crois au droit de chacun à sa mort, mais que je 
conçois mal ce que veut dire abstraitement le droit à la mort. J’aime- 
rais montrer qu’il n’y a pas là une subtilité inutile, mais un éclaircis- 
sement dans nos pensées tourbillonnantes. 

‘Avoir droit à sa mort c’est séparer le moins qu’il est possible 
le sujet personnel de la vie qu’il habite et dont le sépare si souvent 
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son ignorance technique, son entourage anxieux, sa propre opacité 
envers les divers moments de son existence. À la vérité, nous vi- 
vons très couramment ignorants de notre propre vie. Nous nous 
félicitons qu’elle besogne au logis, sans que nous ayons à lui rappe- 
ler ses programmes. Nous lui demandons de se faire oublier, pour 
que nous soyons tout entiers tournés seulement vers l’activité que 
son obscur labeur nous permet. La vie est une évidence implicite. 
Pourtant, il y a bien des moments où elle tracasse, encombre ou 
défaille. Faut-il alors cesser d’être soi, parce que la vie devient pro- 
blématique, comme si nous jouions à l’alternance entre une activité 
personnelle qui gommerait la fragilité latente de toute vie et, tout 
à coup, une angoisse de perdre sa vie, qui supprimerait toute pré- 
sence personnelle. Dans les deux cas, la personne n’habiterait pas 
sa vie. Elle vivrait en oubli ou en effroi à côté d’elle. Réclamer pour 
chaque homme le droit de vivre sa mort, c’est lui faire l’honneur 
de poursuivre ce qu’il a déjà entrepris auparavant : rester soi, alors 
même que défile le cortège des inquiétudes, des sursauts et peut- 
être des apaisements. Vivre personnellement jusqu’à sa mort. 


La bonne mort 


Aujourd’hui, nous risquons de tant parler de nos pouvoirs et de 
nos droits que nous perdons la présence auprès de ceux qui expé- 
rimentent d’ultime manière, mais après en avoir sans aucun doute 
déjà vécu des annonciations, les moments où le pouvoir cède à l’im- 
puissance et le droit à l’acceptation, sans que cesse pour autant, 
en ce passage de l’activité à la passivité, l'humanité de celui qui s’y 
achemine. Il faut reconstituer le droit de chacun, non pas tant à la 
mort, qu’à sa mort. La meilleure réflexion morale que je connaisse 
en la matière est le document récemment rédigé à la demande de 
l'Eglise anglicane par un groupe de médecins, de psychologues et de 
théologiens’. Il insiste beaucoup sur deux points. Tout d’abord sur 
les facultés qu’a une société médicalement bien orientée, non plus 


3 On dying well. An Anglican contribution to the debate on euthanasia, 67p., 1975, Church infor- 
mation office, Dean’ Yard, Londres S, IP 3 NZ. 
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de seulement faire face brillamment aux grandes interventions thé- 
rapeutiques, mais de soigner, avec efficacité et dignité, les malheurs 
chroniques qui sont le lot le plus fréquent des fins de vie dans nos 
sociétés, d’abord activement interventionnistes, puis passablement 
abandoniques. La bonne mort passe assurément par une réorienta- 
tion de la médecine, accompagnant la totalité de l’homme, y com- 
pris sa mort. En second lieu, ce document insiste sur les nouvelles 
possibilités qui s'offrent, grâce à des dosages préventifs et durables 
de drogues, de combattre la douleur jusqu’à la fin sans annihiler la 
conscience. Il est vrai, comme l’a écrit Engels, que « la nature se 
venge toujours de nos victoires. » 

Mais il est aussi vrai que le pessimisme technologique ne vaut pas 
mieux que l’optimisme naturaliste. Nous sommes de mieux en mieux 
armés non seulement pour reculer la mort, mais pour permettre à 
chacun de la vivre personnellement. Le droit de vivre sa mort n’est 
ni une revendication amère, ni une utopie irréalisable, si du moins 
la mort effraie moins ceux qui n’ont jamais voulu soigner ou penser 
que le seul droit à la vie, et si la société technique contemporaine 
ne partage plus l’humanité entre des praticiens actifs mais secrets 
d’une part, et des patients passifs mais muets, d’autre part. Comme 
tout droit, notre mort personnelle peut renaître quand cessent les 
regards de commisération et de gêne, pour faire place à l’échange, 
ultime mais non point interdit. 

Bien que ce ne soit pas l’objet de ce cahier, il faut aller plus 
loin et reconnaître dans des suicides une conduite humaine par- 
faitement digne, consciente, motivée, un certain droit à cette mort 
personnelle que les circonstances objectives et surtout subjectives 
de la vie rendent apparemment nécessaire pour celui qui s’y décide, 
non par fuite ni abandon, mais par la liberté de son courage et de 
sa détresse mêlés:. Il ne s’agit pas là du droit au suicide en général, 
comme faisant partie de la panoplie des droits de l’auto-détermi- 
nation humaine, mais beaucoup plus personnellement du droit de 
certains à cette mort, si c’est leur seule issue. 


* Jean BEASCHLER. 
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Réserves devant l’énonciation générale d’un droit à la 
mort 


Par contre, et ma position va paraître paradoxale, je comprends 
mal ce que signifierait le droit à la mort, en tant que nouvelle acquisi- 
tion des possibilités techniques et des légitimations législatives. Qui 
peut effacer que la mort reste l’antithèse de la vie et que l'endurance 
à son approche reste l’une des forces de la vie au travers même de 
sa faiblesse ? Je sais bien tout ce qui se dit et s’écrit — davantage sans 
doute que cela ne se vit — sur le moment où une existence cesse 
d’être personnelle et peut-être humaine, où donc il ne s’agit même 
plus du droit à vivre sa mort, puisqu’il n’y a apparemment personne 
pouf la vivre. L’acharnement thérapeutique est évidemment nocif 
quand une existence est devenue à la fois incurable et inconsciente. 
Ce que tant de médecins pratiquent ici, à savoir l’arrêt des traite- 
ments de guérison active, devait recevoir une approbation explicite 
afin que la crainte des reproches ne rajoute pas son poids extérieur 
à ce diagnostic souvent difficile. Mais tout ceci ne me ferait pas 
fonder la nouvelle acquisition légale d’un droit à la mort qui me 
semble confondre plusieurs éléments différents : la crainte de la 
souffrance, le maintien de la dignité personnelle, la libre disposition 
de soi-même et la garantie sociale. Jai peur, je l'avoue, que ce droit 
à la mort ne soit une sorte de prolongement abstrait du droit à la 
vie, dont j’ai déjà dit qu’il oubliait la question la plus importante : 
comment habiter ce qui nous constitue, la vie puis la mort ? 

Il reste que ma distinction entre l’insistance sur le droit de cha- 
cun à sa mort et mon recul devant l’énonciation générale d’un droit 
à la mort peut apparaître comme une déclaration de principe que 
n’accompagnerait aucune possibilité concrète. Je ne l’ai pas enten- 
due ainsi, mais bien davantage comme la différence entre vivre sa 
propre mort, se trouver aidé pour cela par toutes les facilitations 
techniques dont on peut aujourd’hui disposer et par le compagnon- 
nage sans effroi ni désintérêt que viennent offrir ses proches à celui 
qui va mourir d’une part, et d’autre part un certain refus justement 
de vivre cette mort, refus dont j’ai dit combien je le respectais en 
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certains suicides de courage et de détresse. Mais alors je ne crois 
pas qu’il soit personnellement ni socialement bénéfique d’en recon- 
naître législativement l’acquisition nouvelle. Plutôt que dispenser de 
la venue de la mort par un droit, ne faut-il pas accompagner cette 
venue par une présence ? N'est-ce pas là ce que demandent ceux qui 


ont à vivre jusqu’au bout leur non-solitude ? 
aus Le + LME RS ET A | îres 
1Ww2 eu LL - CLR ROULE GRANT RE 2 Tr PRET ST AT 


up” 


AE) Pos atv ns té WASTE Mme 14 \ ESS MIT LL SC TUE CEE 
Re UTP TUE ue D ALL", ni ch san vérmtl purs 
alone aber qu mr: anges Eu A 2e Vo 


Technique, liberté, morale: 


Ce texte de 1988 est la dernière tribune qu'André Dumas fait paraître 
dans Le Monde. S7 on a pu insister à juste titre sur son engagement æcuré- 
nique, ce texte montre que cela ne l'empêche pas d'être critique sur les positions 
de l'institution romaine. Lui qui a commencé cet échange dans le souffle de 
Vatican Il, il est très critique sur les positions de Jean-Paul IL et cela dès 
1981. On peut même faire l'hypothèse que cette démarcation du point de vue 
catholique, l'énonciation d'une voix propre au protestantisme — couplée à une 
vraie compétence sociologique et humaine sur les sujets — est ce qui lui donne 
une audience. Dans ce texte, il s'inquiète « que le catholicisme de la fin du 
vingtième siècle ne s'enferme dans un nouveau syllabus contre les techniques 
modernes touchant à la sexualité et que ses interdits ne convainquent pas, même 
chez les catholiques, par erreur de prohiber des techniques au lieu d'insister sur 
l'amour bumain, à l'image de Dieu, qui nous a fait libres, pour que nous ayons 
des égards d'amour les uns envers les autres. » Le discours de Jean-Paul I à 
Kampala où il propose aux jeunes africains la chasteté et la fidélité face au sida 
lui donnera malheureusement raison. Dans ce texte, André Dumas montre 
une fois de plus sa démarche originale. Contre une insistance sur le moralisme, 
prend les réalités dans leur complexité et propose de joindre la responsabilité 
immédiate — le préservatif qui protège l'autre — avec des vertus plus générales 
Duisées dans sa lecture de la Bible. I] cite ainsi les « trois fées qui veillent sur 
l'amour : le désir, la tendresse et la constance ». Les deux mots qui rytbment le 
texte sont la responsabilité et l'amour : comment mieux dire l'éthique d'André 
Dumas entre poétique et sagesse pratique ? 


. Fe 


! Le Monde, 01/12/1988. 
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Le protestantisme a pris ces dernières années des positions très 
différentes de celles du catholicisme sur toute une série de ques- 
tions touchant à la sexualité. Il a soutenu la contraception, pour que 
les enfants soient désirés et non pas, dans certains cas, seulement 
subis. Il a soutenu la loi sur l'interruption volontaire de grossesse 
pour mettre fin au fléau social de l’avortement clandestin, quand la 
détresse l'emporte sur l’espoir. Et je suis convaincu qu’il soutient 
aujourd’hui la campagne publique en faveur des préservatifs mascu- 
lins, quand il s’agit de lutter contre l’extension du SIDA, cette mala- 
die qui réactive les peurs anciennes, dont notre société médicalisée 
se croyait, bien à tort, délivrée. 

Une clarification est nécessaire pour deux raisons : d’abord ex- 
pliquer pourquoi les options protestantes ne sont nullement un 
laisser-aller au laxisme morne, mais un appel à la responsabilité, à 
ce que j'appellerais volontiers les égards envers l’autre, au cœur de 
amour. Ensuite, espérer que les médias et les journaux cessent de 
parler massivement de l’Église, quand il s’agit seulement du catho- 
licisme romain. Les pays latins se sont ici habitués à un monopole 
linguistique, qui n’a pas cours ailleurs et qui est faux. 

Les techniques luttent contre les menaces de la nature. Par 
exemple, elles luttent contre l’excès de la fécondité naturelle. Quand 
celle-ci menace la santé ou le bonheur d’un couple, la démographie 
et l’économie d’un peuple. Mais elles luttent aussi contre la stérilité, 
quand celle-ci pourrait être vaincue par un détour technique, nouvel- 
lement découvert. Aujourd’hui, il s’agit de lutter contre l’extension 
d’un virus, qui détruit les défenses immunitaires de l’homme et qui 
est, dans l’état actuel des recherches, inguérissable. Des techniques, 
on peut donc attendre des secours et des recours même limités. 

Mais des techniques, en elles-mêmes, on ne peut pas attendre 
une morale, ce qui n’est en rien un reproche, mais un honnête 
constat. Soyons simples : le permis de conduire n’est pas une auto- 
risation, encore moins une incitation à écraser son prochain. La 
contraception n’est en rien une invitation au vagabondage sexuel 
sans lendemain. L’insémination aftificielle n’est pas désormais la 
possibilité d’avoir des enfants sans deux parents. Et la campagne 
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publique pour lutter contre l'extension du SIDA est encore moins 
une sollicitation à la débauche. 

La morale dépend de lusage que la liberté de Phomme en fait 
et, comme il s’agit de sexualité, il n’y a qu’un mot à dire : l’amour, 
l'amour de l’autre, le lien entre la sexualité et l’amour, et non pas 
le lien, lien formel d’ailleurs, lien trop biologique pour être moral, 
que l’on a voulu établir, et maintenir, contre vent et marée, entre la 
sexualité et la procréation. La crainte d’avoir des enfants n’est pas le 
gendarme chargé de surveiller la moralité humaine, car les enfants 
ne sont pas une obligation, ni une excuse à la sexualité, mais la 
grâce et la couronne données à l’amour. Il y a trois fées qui veillent 
suf l’amour : le désir, la tendresse et la constance. Il n’est pas sûr 
qu’elles soient toujours présentes et toujours éveillées. Mais là, et là 
seulement, est la morale, non pas dans l’interdiction des techniques, 
ni dans la suspicion portée à l’avance sur leurs éventuelles consé- 
quences. 

Il n’est pas facile de trouver le ton juste pour parler de la sexua- 
lité, surtout à autrui et aux foules. Le ton technique est utile pour 
savoir de quoi on parle et ne pas se mettre à relier, par exemple, la 
prévention contre la diffusion du SIDA et la contraception, comme 
si l’arrivée du SIDA était une sorte de vengeance maléfique, à retar- 
dement, contre la liberté de la contraception. La première tâche de 
la foi chrétienne aujourd’hui est de ne pas céder un pouce de terrain 
à la résurgence de l’obscurantisme. Un mot que je préfère, dans 
mon exécration, à intégrisme, où me plait la racine : intégrité. 


La pratique des égards amoureux 


Le ton sociologique est flou : comment circonscrire une popula- 
tion, dite à « hauts risques », même si indéniablement il peut y avoir 
et il y a dans le SIDA une sérieuse sonnette d’alarme contre toute 
sexualité impersonnelle et par là même déshumanisée ? 

Le ton moral enfin hésite souvent lamentablement entre les in- 


terdictions publiques et les indulgences privées, avec le vilain mot 
de casuistique. 
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Il me semble que mettre un préservatif, c’est pratiquer un égard 
envers la personne que l’on aime, ou même seulement que l’on fré- 
quente, si la situation n’est pas sûre. Pendant longtemps, avec la 
pilule, ce furent les femmes seules qui eurent à pratiquer les précau- 
tions que j'ai appelées intentionnellement les égards. Maintenant, 
c'est au tour des hommes, sans que les dames s’esbaudissent, ni que 
les messieurs s’assombrissent, « ridiculement ». 

Pour parler de la sexualité, il faut un ton clair et délicat, sinon, 
les jeunes, à juste titre, demeurent soit sceptiques, soit choqués. Est- 
ce impossible en France, où nous parlons tant de communication, 
sans savoir la pratiquer ? Pourvu que l’accent soit mis sur les égards 
amoureux et non sur les techniques condamnées. 

En fait, depuis la Réforme, le protestantisme et le catholicisme 
sont opposés sur plusieurs points, touchant à la fois à la sexualité 
et à l’Église : le mariage des pasteurs, la non-inclusion du mariage 
parmi les sacrements, effectués en mémoire et en présence de Jé- 
sus-Christ, du coup la possibilité d’une bénédiction de Dieu sur un 
second mariage, après l'échec, toujours douloureux, du premier (1). 
Tout cela est connu. 

Mais maintenant, j'ai peur que le catholicisme de la fin du ving- 
tième siècle ne s’enferme dans un nouveau syllabus contre les 
techniques modernes touchant à la sexualité et que ses interdits ne 
convainquent pas, même chez les catholiques, par erreur de prohi- 
ber des techniques au lieu d’insister sur amour humain, à l’image 
de Dieu, qui nous à fait libres, pour que nous ayons des égards 
d’amour les uns envers les autres. 1 

Dès l'été 1986, le comité central du Conseil æcuménique des 
Églises a approuvé un long document à propos du SIDA, intitulé 
« l'Église, une communauté de guérison », insistant pastoralement 
sur deux points : le SIDA n’est pas une punition de Dieu sur ceux 
qui en sont atteints, même s’il est un avertissement pour nous tous 
contre la dissociation entre la sexualité et l’amour personnel. Il ny 
a pas à isoler les « sidaïques » dans des ghettos, comme on le faisait 
pour les lépreux au temps de Jésus. 

Le 19 mars 1987, le conseil de la Fédération protestante de 


69 


TECHNIQUE, LIBERTÉ, MORALE 


France a fait une déclaration sur « Biologie et éthique », dont j’ex- 
trais quelques lignes, bien qu’il s'agisse en fait, de l’approbation de 
l’insémination artificielle et non pas du SIDA : « Les nouvelles tech- 
niques sont, comme toutes les entreprises humaines, sous le double 
signe de la tentation et de la promesse. La meilleure parabole en 
est celle d’une “croissance” qui mêle le bon grain et livraie. Nous 
sommes responsables : non pas égoïstement maîtres, mais respon- 
sables devant les autres, responsables devant l’enfant, responsables 
devant Dieu. Cette responsabilité traverse toute ambivalence de 
la situation humaine et aide à ne pas arracher le bon grain avec 
Pivraie ». 

J'ai attendu pour terminer cet article de regarder la très bonne 
émission sur « La sexualité des Français, vingt ans après mai 1968 », 
passée sur Antenne 2 le lundi soir 21 novembre. C’est vrai qu’il 
est difficile de trouver les mots justes pour parler de la sexualité et 
aussi du SIDA. Il faut être clair et donc se familiariser avec les ter- 
mes «scientifiques », mais aussi poétiques, c’est-à-dire évocateurs et 
pas seulement descriptifs. C’est vrai que les sondages trompent, car 
les questionnés mentent, pour exagérer leurs prouesses et masquer 
leurs échecs. C’est vrai qu’il y a, à tout âge, une soif de tendresse et 
une espérance de fidélité. C’est vrai qu’on tâtonne pour alerter, sans 
manipuler la peur, qui rend d’ailleurs incrédules, surtout les jeunes. 
C’est vrai que la spontanéité, qui est l'élan du cœur et du corps, a 
un certain mal à se marier avec des intrusions techniques. Parce que 
c’est difficile, cela vaut la peine d’en parler. 

Il reste un dernier mot tabou : la morale, alors qu’en fait toute 
l'émission lui a été consacrée. Pourquoi ? Sans doute parce qu’elle 
est devenue synonyme, dans l’opinion publique, d’oppression ex- 
térieure et de malheur intérieur. Nous sommes décidément des dé- 
racinés de la Bible, où l'observation libre des commandements de 
Dieu est le chemin du bonheur, avec le renouveau du pardon, qui 
enlève, efface, oublie les gâchis, que nous vivons tous aussi. 
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Fondements et catégories d'une 
éthique évangélique : 
constance et contingence: 


Alors qu'André Dumas fut critiqué par la gauche du protestantisme — 
organisée autour de Georges Casalis — comme trop engagé dans les institutions 
ecclésiales, André Dumas fut paradoxalement fragile dans son ancrage univer- 
sitaire. S'il obtient deux années de suite — en 1957 et 1958 — son admissibilité 
en doctorat à Strasbourg, il est nommé à Paris en 1961 à la chaire de morale et 
de philosophie en tant que maître de conférences, ce qui ne l'empéchera pas d'en 
être doyen entre 1973 et 1975. I] n'obtient son doctorat d'État à Strasbourg 
que le 22 octobre 1982 sur « Dieu et la réalité », à deux ans de sa retraite. 
Beaucoup sollicité pour des articles et des conférences, 1] ne prend pas le temps 
d'écrire « sa » dogmatique ou « son » éthique. En dehors de son livre sur Bon- 
hoëffer, ses principaux ouvrages (aujourd'hui épuisés et difficiles à trouver) sont 
des recueils de textes ponctuels, qui n'en sont pas moins passionnants. Les deux 
textes que nous publions ci-après — comme les ouvrages évoqués — montrent cette 
vraie cohérence de sa pensée. L'œuvre de Dumas est ainsi : elle doit se lire dans 
une respiration entre des textes d'interventions et des moments de concentration 
de sa pensée théologique. N'est-il pas ainsi fidèle à son projet d'un Dieu au cœur 
de la réalité et non aux confins... pas même ceux de la pensée universitaire ? Il 
nous semble que c'est même pour cela qu'il est à redécouvrir. 


SL. 


L’éthique normative et l'éthique de situation ressemblent aux cé- 
lèbres antinomies de Kant. Chacune d’entre elles a pour se défendre 
tellement d’arguments valables qu’elles deviennent inattaquables en 


! Inédit, texte préparatoire pour une journée au Centre protestant d’études de Genève 
le 13 septembre 1972. 
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leur logique, indispensables en leurs affirmations et inconciliables 
en leur coordination. Avant même de chercher si des déclarations 
de l’Écriture pourraient les départager ou les harmoniser, il n’est 
pas mauvais de se rappeler a priori cette opposition antinomique, car 
il se peut toujours que nous nous servions des citations bibliques 
pour surmonter artificiellement des impasses rationnelles. Il se peut 
que nous usions de l’argument scripturaire pratique, pour éviter de 
réfléchir à l’alternative théorique et qu’ainsi nos « solutions » court- 
circuitent les questions, sans leur avoir laissé vivre leur radicale am- 
pleur. Certes il ne convient pas de soumettre l’éthique théologique 
aux impératifs de l’éthique philosophique, car la parole de la foi 
n’est pas postérieure aux données de la réalité, s’il est vrai que la réa- 
lité elle-même provient de Dieu, qui parle à la foi. Mais il ne faut pas 
contraindre le réel à se plier à des schémas déduits de la foi, car c’est 
dans les contraintes et les contradictions du réel que la foi peut se 
mettre à parler, non comme conclusion mais comme éclosion, non 
comme terme mais comme origine, non comme explication mais 
comme implication. Rappelons donc d’abord la logique inexorable 
de ces deux éthiques qui s’affrontent aujourd’hui, avant de voir si 
les rapports de théologie biblique entre décision événementielle et 
plan de Dieu dans l’histoire, entre « ponctualité » et « linéarité », ont 
des chances de projeter sur ce débat une sûre lumière. 

L’éthique normative — on peut aussi l’appeler objective ou posi- 
tive — me paraît offrir trois précieuses ressources. 

Elle est d’abord extérieure à celui qui la reçoit comme à celui 
qui la transmet et cette exfériorité peut être gage d’une déperson- 
nalisation salutaire, au sens où la Bible nous dit de Dieu qu’il est, 
bien que le Dieu du choix, de l’élection, un Dieu non partisan, non 
affecté par des privilèges, des caprices et des faveurs, un Dieu juste, 
qui ne fait pas acception de visages (prosopolepsia : Rm 2,11 ; Ep 6,9 ; 
Col 3,25). La norme, en effet, n’est fonction ni des circonstances, 
ni des tempéraments. Sa froideur formelle est le garde-fou de son 
impartialité secourable. En elle est le réconfort du non pragmatique. 
Elle est sécurisante, parce qu’elle se refuse à cette immédiateté, où 
le destinataire risque toujours de déteindre sur le message, où la 
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pastorale envahit la dogmatique, au point que l’équivoque du vécu 
obscurcit l’univoque du « à vivre ». 

Cette éthique se dit objective, pour favoriser la participation à 
un acte qui survient et commande, au lieu de s’épuiser en un com- 
prendre qui incessamment autoanalyse ses possibles, c’est-à-dire à 
la limite ses impossibles. La norme en effet est posée comme une 
donnée irréformable, justement pour qu’il nous soit donné de nous 
réformer à son approche. Elle est impersonnelle pour constituer ce 
tuteur de la personne, qui sans elle retombe en mollesse, complainte 
ou propre justification. 

Nous voici déjà amenés à évoquer la seconde ressource de toute 
morale objective : après son extériorité formelle, sa fereté pédago- 
gique. Elle résiste aux tentatives de l’ajustement du penser comme 
l’on vit, puisqu'on ne vit point comme l’on pense. Non pas qu’elle 
soit par principe corrective, ni pessimiste. Elle s’affirmerait volon- 
tiers au contraire, en ses effets, structurante, édifiante et donc opti- 
miste par sa conviction que la bonté se manifeste plus en la rigueur 
qu’en l’indulgence, plus en l’exigence qu’en la pitié. Selon elle, il n°y 
a de rencontre que par l’affrontement, et de promesse qu’au jour où 
les refus mürissent de la frustration à l’adhésion. 

L’éthique, qui pourrait ainsi n’être étymologiquement que la so- 
ciologie des mœurs à l'indicatif, mériterait son nom seulement avec 
l’adjonction de cet adjectif « normative », qui l'élève du constat à 
l’invocation impérative. La norme serait ainsi le squelette nécessaire 
à la chair de la vie. Elle redresserait l’homme sans cesse tenté de 
s’incurver sur le pourrissement ou le durcissement de son être na- 
turel. Supprimer la norme, ou seulement la dissoudre en un amour 
inconditionnel, serait ainsi desservir la croissance de l’être humain, 
abandonné aux impulsions changeantes, aussi bien de son bon vou- 
loir que de son mauvais vouloir, tous deux dépourvus de savoir 
comme de pouvoir. 

D'où la troisième affirmation qui sous-tend les éthiques nor- 
matives : un savoir transcendant sut notre conduite nous est acces- 
sible. C’est à lui que doit s’ordonner notre volonté et c’est aussi lui 
qui nous procurera notre effectivité, même si entre la normativité 
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nouménale et l’historicité phénoménale demeurent toujours cette 
distance scrupuleuse et parfois ce gouffre obscur, par lesquels nous 
découvrons justement que notre situation ne s’égale jamais à notre 
vocation et qu'entre la norme et le réel demeure la fécondité éprou- 
vante de la tension. Toute morale objective suppose donc que le 
schéma objet-sujet est indépassable, davantage qu’il crée la réalité 
du sujet par la transcendance de l’objet. C’est une éthique de la 
limite comme barrière et comme tremplin. Des éléments bibliques 
sut la souveraineté de Dieu voisinent ici avec des éléments kantiens 
sur l’inaccessibilité empirique des noumènes. En tout cas l’intangi- 
bilité et la pérennité des normes apparaissent signes de l’existence 
de régulations transcendantes. Toucher aux normes serait porter at- 
teinte à ce dont elles témoignent, disons-le d’un mot, à l’extériorité, 
à la Seigneurie et à l’immutabilité de Dieu, en lequel, comme le dit 
l’épître de Jacques : «Il n’y a ni changement, ni ombre de variation » 
(1,17). 

On le voit, la logique des éthiques normatives paraît conforme à 
une théologie du dessein de Dieu préalable, englobant, récapitulatif 
à l’entour de la conduite humaine, qui est appelée à s’accorder à ce 
cercle extérieur, qui la surdétermine, en l’invitant à se déterminer elle- 
même comme imitation et confirmation du grand dessein divin. Si 
ces éthiques sont d'inspiration catholique, elles insisteront davantage 
sur les lois «objectives » inscrites par le Créateur dans la nature, lois 
dont l’Église a la charge universelle de clarifier, de maintenir et de 
faire observer la lecture. Si elles sont d'inspiration protestante, elles 
insisteront davantage sur les données « objectives » de l’Écriture, 
auxquelles la communauté de l’Église doit se soumettre et qui la 
lient dans sa prédication au monde. Cependant je soulignerai moins 
ici cette divergence, lois naturelles ou indications scripturaires, que 
la ressemblance entre ces deux types d’éthique objective. Dans les 
deux cas, en effet, le préalable normatif forme un bloc antérieur 
à la rencontre humaine. Il n’est guère susceptible d’exégèse, car sa 
formulation irréformable est fixée par Dieu qui demande à l’homme 
de s'attacher d’abord à l’observance, quitte à s’essayer ensuite à lui 
fournir des intelligibilités. 
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Peut-on trouver une aussi forte logique dans les éthiques 
de situation ? Sans aucun doute, et c’est bien là ce qui constitue 
l’antinomie entre deux perspectives dont chacune se nourrit des 
faiblesses de l’autre et pense d’ailleurs pouvoir s'établir en une 
cohérence particulière avec l’œuvre de Dieu. Pour les éthiques 
de situation, il ne saurait y avoir de morale impersonnelle, très 
particulièrement du côté de Celui qui l’enjoint. Il faut qu’il y ait 
présence, pour qu’il puisse y avoir réponse. Intercaler une norme 
objective entre deux sujets, c’est donc « démoraliser » la conduite, 
car on remplace la confiance par la conformité et la révolte par la 
transgression d’un règlement. Les médiations objectives deviennent 
des écrans. Au Dieu Parole, qui interpelle et répond, se substitue le 
dieu-regard qui surveille, ou le dieu-miracle qui submerge, mais qui 
tous deux se taisent. Une morale de situation maintient au contraire 
le caractère toujours personnel du rapport entre Dieu et l’homme, 
puisqu'elle atteste l'impossibilité de détacher une injonction d’une 
présence, un dire de Celui qui le prononce, une loi de la grâce qui est 
en son donateur. Avant même de se préoccuper de la situation de 
l’homme, elle se refuse d’oublier que Dieu lui-même est toujours en 
situation, c’est-à-dire en historicité et en avènement d’être. Par peur 
de notre incessante dégradation de l’indicible présence de Dieu en 
une impersonnelle disponibilité et finalement opacité de ses lois et de 
ses écrits, les morales de situation combattent contre l’intervalle que 
les normes instituent entre Dieu ordonnant et l’homme écoutant. 
Par là, elles sauvegardent le caractère même de Dieu, qui n’est ni 
l'architecte des lois naturelles, ni le législateur des lois scripturaires, 
mais le vis-à-vis personnel et contemporain de chaque homme, son 
immédiat Seigneur. Ainsi les morales de situation ont pour premier 
objectif l'attestation de la présence du Dieu vivant dans son ordre, 
présence qui risque de l’obscurcir dans la médiation impersonnelle 
des impératifs, qu’ils soient naturels ou scripturaires. 

Pourquoi donc cet « existentialisme » de Dieu ? Afin que la rela- 
tion entre l’homme et Lui garde toujours son accent éminemment 
évangélique : Dieu préfère la miséricorde aux sacrifices. Autrement 
dit, Dieu poursuit le vœu inlassable de son cœur, qui est la redé- 
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couverte de l’homme, plutôt que Dieu ne défend le privilège de 
son droit, qui serait la sujétion de l’homme. Parce que Dieu est 
miséricorde, il est attaché au destin humain, comme un père et une 
mère le sont à celui de leur enfant, par le lien d’une grâce, qui n’a 
d’autre loi que d’être indestructible. La recherche de l’homme dans 
sa situation vécue est donc la finalité dernière du vouloir de Dieu et 
non la sauvegarde d’une loi objective non vécue face à cet homme. 
À la personne de Dieu, il faut la totalité de la personne de l’homme 
et non l’abstraction qui serait un commandement substitué à la per- 
sonne de Celui qui le donne et indifférent à la conjoncture de qui 
le reçoit. Dans les Évangiles, Jésus manifeste cette éthique de situa- 
tion, quand il préfère le service concret du malade et même la faim 
concrète de ses disciples à l’observation d’un sabbat, abstrait de son 
office de reconnaissance personnelle entre le Dieu libérateur et la 
peine humaine. 
Enfin les éthiques de situation soupçonnent que les lectures 
effectuées de l’ordre de Dieu, qu’il s’agisse de l’Écriture d’ailleurs 
. comme de la nature, se prétendent abusivement non situationnelles 
et intemporalisées. Car si le Dieu personnel n’a jamais parlé qu’à 
des hommes situés en un contexte historique, comment pourrions- 
nous soutenir que nous disposons aujourd’hui d’une éthique nor- 
mative généralisée et éternisée à partir de ces rencontres, chaque 
fois signifiantes parce qu’elles furent justement particulières ? Les 
éthiques de situation se croient ainsi conformes au w0de biblique de 
l'apparition des normativités. En effet, la Bible ne contient pas 
des directives générales, que nous aurions à transposer dans des 
situations concrètes, comme le fait la jurisprudence à partir de la 
loi. Au contraire, elle fourmille de données circonstancielles, sou- 
vent étranges, d’où nous avons à dégager le sens pour nous de la 
présence de Dieu. Pour les Grecs, l’essence de la vérité s’obtenait 
par détachement du subjectif et du temporel. Pour les auteurs bi- 
bliques, il n’y a pas d’essence séparable des existences rencontrées, 
pas davantage que l’âme ne peut se détacher du corps, qui à la fois 
la cache et la manifeste. La Bible ne nous propose pas d’aller d’un 
catéchisme constant à nos histoires contingentes, mais de l’histoire 
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de sa miraculeuse contingence à la constance de nos débats. 

Les éthiques de situation se pensent donc logiquement fidèles 
au caractère toujours personnel de Dieu présent en son ordre, à sa 
miséricorde de Père et à l’historicité de sa Parole. Comme le dit ex- 
cellemment O. Cullmann dans le dernier paragraphe de son récent 
ouvrage : « La norme éthique dans la Bible est une histoire ». 

Est-il possible maintenant de répartir les valeurs qui sous-ten- 
dent cette double logique : valeurs objectives de formalité imper- 
sonnelle, de fermeté régulatrice et de transcendance astreignante, 
valeurs existentielles de donation de présence personnelle, de mi- 
séricorde radicale et de rencontre événementielle, autour de deux 
lignes pareillement bibliques, disons autour de l’horizontalité per- 
manente d’un plan divin et de la verticalité contingente de décisions 
humaines ? Ne s’agit-il pas là d’une conciliation imposée entre deux 
lectures antinomiques, conciliation tentée plus à la faveur d’une har- 
monisation souhaitée entre des valeurs jugées complémentaires que 
selon la rigueur d’exclusions réciproques ? 

De fait les éthiques normatives ne permettent à la situation que 
l'invention des conditions de leur incarnation. La proposition y de- 
meure intouchée par la disposition, à peu près comme dans une 
bataille il appartient aux échelons inférieurs d’aménager au mieux la 
mise à exécution d’un plan, dont la vision générale habituellement 
les dépasse. L’idée de plan implique la visée globale de celui qui l’a 
conçu et la réalisation parcellaire de ceux qui lexécutent, avec plus 
ou moins de promptitude et de succès. Inversement, une éthique 
de situation entend que l'invention soit entière, nourrie certes des 
expériences qui la précèdent, mais jamais dépossédée par elles de 
la responsabilité, non seulement de ce qu’elle exécute, mais de ce 
qu’elle assume. Disons que la bataille se déroule sans plan préétabli, 
mais par l'affrontement constant de la liberté à la vérité, si bien 
que seuls les actes tracent au fur et à mesure l'itinéraire, la carte 
des opérations étant le compte rendu de ce qui fut vécu et non son 


préalable. 


2 Heil als Geschichte. Heilgeschichte und Ethik, Tübingen, 1965, trad. fr. chez Delachaux, 
p. 306. 
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Au niveau des valeurs, ces deux éthiques sont inconciliables. 
Deux styles de convictions s’y affrontent, disons par exemple 
l’exemplarisme idéaliste de Platon et le projet existentialiste de Sar- 
tre. Mais nous n’avons pas tâche de résoudre à l’aide de la Bible 
des antinomies philosophiques. Nous avons, à l’aide sans doute des 
analogies de langage de la philosophie, à rendre compte de la façon 
particulière dont Dieu fait surgir son ordre pour l’homme. 

Il faut ici, à mon avis, éviter un double risque. Tout d’abord jus- 
tement le risque des valeurs antinomiques, qui se répartiraient sur 
deux lignes, ligne divine de la constance, de la permanence, de Pob- 
jectivité, ligne humaine de la contingence, de la responsabilité, de la 
décision existentielle. Car Dieu et l’homme participent à ces deux 
lignes. Dieu en effet est aussi le Créateur du nouveau, Celui qui dé- 
cide continuellement l’existence du monde, comme le second Ésaïe 
et Descartes à sa manière l’ont bien dit l’un et l’autre. Quant à l’hom- 
me, il est aussi cet être de continuité, de persévérance, que justement 
la décision de Dieu veut convertir de la captivité de la constance au 
renouvellement de l’imprévu. Pour décidément brouiller les cartes, 
on pourrait dire que les décisions existentielles de Dieu traversent 
les plans objectifs de l’homme et que l’événement divin du salut 
agresse l'institution humaine de la rechute. Gardons-nous donc, me 
semble-t-il, pour reprendre le titre de ces quelques pages, de soli- 
dariser Dieu avec la constance et l’homme avec la contingence, car 
nous consacrerions un divorce après lequel un mariage s’avérerait 
toujours aléatoire. Il en est ainsi, pour choisir un exemple de morale 
courante, quand on répartit l'amour entre la permanence d’une fi- 
délité qui serait la parole orthodoxe de la foi, et la contingence d’une 
passion, qui devient la suggestion hérétique du désir. En ce partage, 
l’amour meurt, puisqu'il ne rencontre de soutien divin que pour le 
cadre de son espoir et non pour son contenu. Ces antinomies ne 
sont pas en Dieu, qui est à la fois élan et fidélité, spontanéité et mé- 
moire, contingence et constance, rencontre et alliance, extériorité et 
intimité, irrévocabilité et miséricorde, éveil et vigilance, événement 
et durée. Parce que le Dieu concret de la Bible ne s’est pas réservé 
les attributs de l’immutabilité, laissant à l’homme en partage les 
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contingences de l’accident, mais qu’Il se manifeste en Jésus Christ 
le suprême contingent de la permanence mondaine, l’homme qui 
l'écoute peut voir sa vie échapper aux valeurs antinomiques. Le pre- 
mier risque d’une éthique chrétienne me paraît ainsi de transpo- 
ser sur le rapport Dieu-homme les antinomies inconciliables de la 
norme et de la décision, alors que découvrir leur double existence 
en Dieu nous incite à en éviter le divorce en nous-mêmes. 

Le second risque se lie au premier. La pente naturelle de l'esprit 
est soit d’adosser la situation à la norme qui la précède, soit d’ex- 
clure par la situation la norme qui pourrait la suivre. Or l’ordre de 
Dieu tel qu’il apparaît concrètement dans la Bible, ne déjoue-t-il 
pas cette pente avec son double piège ? Dieu ne commence-t-il pas 
par changer des situations, changements d’où surgissent alors des 
normes ? Dieu ne procède-t-il pas à des rencontres libératrices, qui 
engendrent des normativités de maintien dans cette libération ? La 
contingence de la grâce ne s’accompagne-t-elle pas de la constance 
de la loi et la décision du salut n’inaugure-t-elle pas Phistoire de 
l’obéissance ? Je verrais volontiers l’originalité de l'éthique chré- 
tienne dans cette éthique de situation créatrice d’une éthique de 
normativité, au lieu d’une normativité s’adaptant à des situations ou 
d’une situation stérile de toute normativité. Jeux de mots, sera-t-on 
tenté de dire, puisque je rétablis des normes sous le nom de situa- 
tions décisives et que je les nie pareïllement, en les faisant apparaître 
au cœur des situations et non préalablement à elles. La sophistique 
est un mauvais usage du langage, si elle est l’art de s’échapper sans 
convaincre... Cependant il y a, je crois, de solides raisons pour 
soutenir cette vérité paradoxale que dans la Bible Dieu institue la 
permanence des normes par la nouveauté des situations. C’est la 
grande évidence, fort classique, du « demeurez dans ce qui vous 
est advenu », lors de l’Exode, lors du baptême, lors de la foi et de 
l'amour. L’acte appelle à l’être et non l’être réclame l’acte, ni l’acte 
supprime l’être. La décision de Dieu crée l’histoire de l’homme et 
non la linéarité divine précède la décision existentielle, ni la ponc- 
tualité de l'événement de la foi fait s’évanouir la constance d’une 
éthique possible. Car le propre de l’homme est, avec l'indicatif de sa 
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durée historique, de se tenir dans l'impératif de l’acte de Dieu. 
Notre actualité culturelle a connu d’abord l’enthousiasme pour 
la liberté existentialiste, qui rappelait à l’homme qu'il n’est point 
répétition de nature, ni de culture, mais responsabilité plénière ; 
ensuite, la lassitude d’un existentialisme menacé par la perpétuelle 
évanescence en avant de ses projets, de ses espoirs comme de ses 
échecs. Aussi la belle discussion de O. Cullmann avec les tenants 
de l’existentialisme théologique survient-elle au moment où, de 
cet enthousiasme et de cette lassitude, naissent à la fois un certain 
doute sur l’adéquation des antinomies philosophiques, pour rendre 
compte de l’unité de Dieu, de l'acte et de l’être, ainsi qu’un grand 
espoir en cette « théologie concrète » où nous apprenons comment 
Dieu crée les normes en changeant les situations. Si « la norme 
éthique est dans la Bible une histoire », notre histoire rencontrée 
par le «novum Dei », alors notre constance éthique peut vivre par la 
contingence souverainement salutaire de cette Divine décision. 
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I — Problèmes nouveaux 


Entre la vénération et l'intervention 

Il se pourrait que bio-éthique soit un concept bâtard, qui cher- 
cherait à découvrir une norme dans un flux qui ne serait qu’un « ga- 
lop » incertain, tâtonnant et tumultueux, pour reprendre le mot 
choisi par Bergson dans L'évolution créatrice. Dans ce cas, mieux vau- 
drait disjoindre, de manière plus antagoniste, les deux composantes 
du mot et clairement chercher comment la morale devrait orienter 
et maîtriser la vie, sans pour autant obligatoirement la contrecar- 
rer et la maltraiter. C’est d’ailleurs ainsi que l’on a habituellement 
entendu les rapports entre une éthique, attachée à la promotion 
de valeurs, et une biologie, attachée à connaître et comprendre des 
fonctions. L’une prescrivait des conduites. L'autre étudiait des com- 
portements. L’une s’en tenait à des impératifs désincarnés, l’autre à 
des indicatifs déspiritualisés, avec le problème classique de la suture 
possible entre ce qui s’édicte et ce qui se constate. 

Mais il se pourrait aussi que nous assistions à la naissance d’une 
nouvelle branche de la connaissance humaine, dont il ne faut pas 
trop vite décider si elle ressortit à la science ou à la sagesse. Han- 
nah Arendt a de même montré combien, avant le XVIII: siècle, 
le concept d’économie politique serait apparu un concept bâtard, 
tant il y avait de distance dans la pensée antique, prolongée par la 
pensée médiévale, entre le champ de la politique, lieu par excel- 


1 Conférence donnée à la Faculté de Médecine de Louvain-en-Woluwé, le 10 décembre 
1980, reprise dans Le Supplément 09/1982, n°142. 
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lence de la délibération rationnelle et de la classification valorielle 
des formes de gouvernement d’une part, et d’autre part le champ 
de l’économie, domaine d’une intendance seconde, où jouent les 
imprévisibles de la fortune et de l’infortune’. La politique avait à 
régir l’économique, mais ne saurait faire paire avec lui qu’en s’abà- 
tardissant au destin. Et pourtant l’économie politique est née. Elle 
est même devenue un champ royal de la modernité, au point que 
c’est désormais sur elle principalement que s’exerce la délibération 
rationnelle et la classification valorielle entre les divers systèmes 
d'organisation de la production, de l'échange et de la consomma- 
tion. Peut-être sommes-nous arrivés à un moment comparable, 
où la bioéthique est en train de naître, quand l’humanité peut dé- 
sormais non seulement connaître son fonctionnement biologique, 
mais aura de plus en plus à en choisir éthiquement l'orientation. 
Dans ce cas, la bioéthique exprime l’apparition de choix possibles 
en un domaine nouveau où, jusqu’à fort récemment, l’humanité 
ne pouvait que rarement prévenir, le plus souvent tenter de sou- 
lager et généralement subir et s’efforcer de consoler. La vie est 
entrée, comme il y a deux siècles l’économie, dans le champ de 
expérimentation, ce qui peut se traduire péjorativement comme 
manipulation et positivement comme prévision, gestion et amé- 
lioration. La construction du mot bioéthique exprime bien cette 
nouveauté culturelle, avec désormais des interrogations valorielles 
chez ceux-là même qui pensaient que leur situation de chercheurs 
les cantonnait dans la seule exploration fonctionnelle. La bioéthique 
contemporaine ne provient donc pas d’une intrusion abusive du 
normatif dans le descriptif, mais du développement même du sa- 
voir scientifique humain, qui le rend apte à passer de l'observation 
à l'intervention et qui le sollicite désormais à réfléchir sur le transit 
du factuel au possible, puis au souhaitable. 

Pour ma part, je vais réfléchir aux indications profitables que 
nous pourrions recevoir des textes bibliques en ce domaine. Je le fe- 
fai en me souvenant que naturellement la Bible n’aborde nulle part 
une telle problématique culturelle, l’homme de son temps recevant 
et subissant à la fois la vie, mais n'étant jamais en mesure ni de la ma- 
nipuler, ni de la gérer. Indirectement cependant les textes bibliques 


? Hannah ARENDT, Condition de l'homme moderne, Calmann-Lévy, 1965. 


82 


FONDEMENTS BIBLIQUES D'UNE BIOÉTHIQUE 


seront d’une grande fécondité et actualité, si nous savons écouter 
comment ils situent les relations entre la vie, Dieu et l’homme, rela- 
tions qui deviennent pour nous non pas des exemples, directement 
déterminants, mais des analogies, indirectement éclairantes. 


Providence stoïcienne ou contingence épicurienne ? 

Deux attitudes semblent possibles devant la vie et on les retrou- 
ve fort semblables dans la modernité comme dans l'antiquité. 

Pour l’une, la vie s’inscrit au cœur d’une convergence providen- 
tielle. Elle comporte une téléologie immanente, telle que l’on puisse 
connaître son but par une étude droite de sa genèse. Le stoïcisme 
est baigné dans une telle vision du mode. D’où son principe de 
Paccompagnement, de l’ako/outhia, du mouvement vivant de la na- 
ture comme porteuse à la fois de la logique qui s’y accorde, de la 
physique qui s’y déploie et de la morale qui s’y conforme. Il y à une 
syntonie fondamentale, dont la vie est le secret offert. Tout ce qui 
va dans ce sens de la vie est sacré. Tout ce qui s’y oppose est im- 
pie. Car la vie est ce qui mérite le respect le plus absolu, puisqu'elle 
indique par elle-même une montée qui dépasse chaque individu, 
tout en l’englobant. Bergson, Teilhard de Chardin, Albert Schweit- 
zer, chacun avec des accentuations différentes, appartiennent à une 
telle vision, qui situe dans le mouvement même de la vie ce qui est 
le plus vénérable pour tout homme. 

Pour l’autre vision, qui me paraît être dans l’antiquité celle de 
l’'épicurisme et dans la modernité celle de Descartes, de Sartre ou 
de Jacques Monod, la vie s'inscrit au cœur d’une contingence hasar- 
deuse. La merveilleuse téléonomie de ses agencements partiels ne 
permet en rien de la soustraire à la loterie de son apparition. La vie 
ne saurait donc par elle-même instruire ce qui demeure la clairière 
décisive, mais isolée et fragile, de la conscience et de la pensée. Tout 
se passe comme si l’homme était le seul à réfléchir et à décider pour 
une vie qui est un élan sans secret, un tourbillon sans signification, 
un prodigieux gaspillage, qui prolifère contre la menace d’un aussi 
prodigieux anéantissement. Le vénérable ne saurait donc être la vie 
en elle-même, mais le spécifique humain, à la fois cérébral et moral. 

Providence stoïcienne ou contingence épicurienne ? La ré- 
flexion humaine n’a jamais cessé d’osciller entre ces deux pôles, que 
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l’on peut appeler philosophie de la nature ou de la conscience, en 
s’efforçant de ne pas caricaturer l’une comme un naturalisme sacré, 
ni l’autre comme un intellectualisme profane. 

Il faut constater d'emblée que l’apologétique chrétienne s’est 
trouvée plus à l’aise avec le stoïcisme, plus facile à baptiser grâce au 
logos spermatikos’, qu'avec l’épicurisme, où les dieux demeurent tota- 
lement étrangers aux mouvements des atomes comme des planètes. 
Si dans les deux cas la notion biblique de création faisait problème, 
face à un cosmos porteur de sa propre éternité, il demeurait cepen- 
dant plus facile d’harmoniser cette création avec une providence 
latente dans la nature qu’avec une contingence, inscrite au cœur des 
phénomènes. Cette option générale de la tradition chrétienne en fa- 
veur d’une vision stoïcienne de la vie, pose cependant, aujourd’hui 
spécialement, d'énormes problèmes dans la constitution d’une 
bioéthique, puisque nous n’avons plus seulement à respecter, mais 
à intervenir et que du coup nous ne savons plus exactement com- 
ment situer le rapport entre le pouvoir d'intervention et le devoir de 
vénération. C’est pourquoi, avant de proposer quelques exemples 
précis à notre réflexion, je me propose d’effectuer un détour par 
l'écoute des textes bibliques qui, me semble-t-il, échappent à l’alter- 
native contraignante entre providence ou contingence. 


II — Indications bibliques 


C’est Dieu seul qui fait vivre 

Dans la Bible la vie est si fondamentale qu’elle est la perfection 
de Dieu lui-même : Dieu est vivant et vivifiant. Ce n’est donc pas 
l'essence opposée à l’accident, ni le fondement de l’être opposé à 
l’épiphénomène de l’apparaître, ni même l’immortalité à part et en 
dehors de l’engendrement et de la mortalité qui peuvent le mieux 
nous représenter Dieu, mais la vie surabondante, dont il est le créa- 
teur et la source, le dispensateur et le renouvellement. Le Dieu vi- 
vant est le Dieu dont tous les vivants tirent, directement quoique 
invisiblement, leur immédiate existence. À la limite, sans rapport 
avec Dieu, nous ne sommes jamais sûrs d’être en vie. C’est de lui 
que nous tenons le souffle, qui fait palpiter la terre, la poussière 


? Voir Michel SPANNEUT, Le stoivisme des Pères de l'Église, Seuil, 1959. 
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dont nous sommes fabriqués, selon le second récit de la création : 
« Le Seigneur Dieu modela l’homme avec de la poussière prise du 
sol. Il insuffla dans ses narines l’haleine de vie et l’homme devint 
un être vivant » (Gn 2,7). C’est aussi de Dieu que nous tenons l’ir- 
rigation du sang, qui nous permet de sentir, d’éprouver, de jouir et 
d’agir. Souffle et sang sont ici des dons immédiats du Dieu vivant 
aux hommes vivifiés. « Tout ce que l’anthropologie de l’Ancien Tes- 
tament dit sur le souffle et le sang aboutit ainsi à un extrême respect 
de la vie. Mais ce respect n’est pas motivé par le fait que sang et 
souffle sont des preuves de la vie, mais parce qu’ils appartiennent 
à Yahvé, en sorte que la vie, sans une relation étroite avec Dieu, 
comme objectif suprême, n’est finalement pas vraiment la vie*. » 
Dans le récit de création le plus ancien, la tradition yahviste, Dieu 
façonne de ses propres mains ce corps argileux dans lequel il in- 
suffle de sa propre haleine la vie qui respire et circule. Dans le récit 
moins ancien, la tradition sacerdotale, c’est par sa Parole que Dieu 
appelle et suscite, sépare et bénit chaque vivant dans la multiplicité 
bienheureuse de la création. Dans les récits les plus récents de la tra- 
dition sapientiale, telle que nous la trouvons dans Sagesse 10, c’est 
par la sagesse que le premier homme fut formé et qu’il reçut la force 
de tout maîtriser. Il y à là une progressive intellectualisation dans 
les descriptions successives de l’œuvre créatrice, mais c’est toujours 
Dieu lui-même qui fait vivre comme il fait mourir. 

Soulignons quelques conséquences décisives de ces affirmations 
initiales. 


La vie n'est pas Dieu 

Tout d’abord, il convient de ne pas inverser idolâtriquement 
l’ordre des termes : Dieu est la source de toute vie, pareillement 
pour l’homme et pour tous les animaux, qui sont ses compagnons 
créaturels, mais ce n’est jamais la vie qui est adorée pour elle-même, 
comme si nous devions la tenir pour l'équivalent de Dieu. Entouré 
de peuples qui pratiquaient l’adoration des forces fécondes de la 
nature, Israël s’est toujours strictement tenu à l'écoute de Dieu en 


4 Hans Walter WoLrr, Awthropologie de l'Ancien Testament, Genève, Labor et Fides, 1974, 
p. 61. 
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sa parole, sans lui substituer la sacralisation de la nature en ses pro- 
cessus. Israël a eu constamment à choisir au cours de son histoire 
Yahvé, le créateur de vie, contre Baal, le taureau, procréateur des 
hommes et des bêtes, des sources et des moissons. Car Dieu est 
vivant, mais la vie ne saurait être notre Dieu, comme Aaron en fit 
la proposition au peuple, quand Moïse tardait trop à descendre de 
la montagne avec les tables de la loi de l’obéissance croyante (Ex 
32,1-6). Façonner une statue de veau bien visible pour suppléer à 
l’attente d’une parole qui n’est pas encore descendue de la monta- 
gne, où Moïse écoute et reçoit la visitation du Dieu Saint qui passe 
sans que nul ne puisse le voir, serait remplacer le Dieu vivant, qui 
ordonne de respecter et de cultiver, de maîtriser et de sauvegarder la 
vie, par une idole morte et muette, enivrante mais aussi décevante, 
exaltante mais aussi dévorante. La distinction entre le Dieu vivant 
et la divinisation de la vie ne me paraît pas une subtilité théologique, 
sans conséquences pour l'existence et pour le projet de constituer 
une bioéthique. Car c’est elle qui permet justement d’éviter le choix 
fatal que j’évoquais plus haut : soit la vie comme providence sacrée, 
soit la vie comme contingence insignifiante. Dieu ne se confond 
pas avec le mouvement de la vie, mais la vie est le don immédiat 
de Dieu lui-même, c’est-à-dire, comme dans les récits de création, 
une vie qui est à chérir et à cultiver, à protéger et à guérir, pour que 
nous puissions vivre non dans l'obligation de sa loi mais dans la 
bénédiction de sa grâce. 


Indifféremment chair ou souffle 

En second lieu, la Bible ignore toute possibilité d’un démiurge, 
le médiateur, besognant et maladroit, qui dans les mythes plato- 
niciens s’efforce de copier inadéquatement dans la matière rebelle 
l’inaccessible de la pureté des idées et qui d’ailleurs est ainsi la cause, 
profonde et fatale, de l'introduction du mal dans le monde. Car ici 
le mal n’est pas la résultante de cette libre désobéissance de l’homme 
à la parole de Dieu, que la Bible appelle, de manière libératrice, le 
péché. Le mal est une tragique erreur de copiste, antérieure à toute 
liberté humaine. Le mal est un destin cosmique et non pas un man- 
quement humain. Dans la Bible, c’est Dieu lui-même, le Créateur, 
sans aucun démiurge opérateur qui met métaphoriquement la main 


86 


FONDEMENTS BIBLIQUES D'UNE BIOÉTHIQUE 


à la pâte. Il n’y a donc aucune chute dans l’œuvre de la création. Il 
n'y a aucune infériorité de la chair ou de la matière par rapport à 
l'esprit ou à l’idée. En parlant de tous les vivants, on peut indiffé- 
remment les appeler chair ou souffle, selon le point de vue, vivifié 
ou vivifiant, auquel on se place, mais sans que cette différenciation 
de points de vue implique aucune différence de valeur ou de consi- 
dération. C’est la présence de Dieu lui-même à la création de la 
vie, charnelle tout autant que spirituelle, physique tout autant que 
psychique, qui contribue à l’unité de la personne vivante de l’homme 
sans étagement, spiritualiste ou intellectualiste, de ses diverses fonc- 
tions. C’est la raison profonde pour laquelle Jésus s’attestera tout 
autant comme guérisseur et médecin des corps que comme prédi- 
cateur et invitateur des cœurs. 


Excellence du multiple 

En troisième lieu, Dieu bibliquement est unique, c’est-à-dire 
qu’il ne laisse à aucun autre le droit ni le pouvoir d’attirer et de 
commander. Dieu seul est Seigneur. Dieu seul est digne d’être aimé 
par-dessus toutes choses, car Dieu seul mérite d’être appelé Dieu 
par les hommes, qui ont sans cesse tentation de confier leur fragi- 
lité aux idoles qui, elles, s'appellent la cime ou labîime, l'ivresse ou 
la honte, l'illusion ou le regret. Dieu est unique, comme tout amour 
finalement se concentre vers un seul être, qui devient l’orient de 
la vie. Dieu est unique et jaloux à la manière de l’amoureux qui 
donne tout en son élection et qui attend tout en son affection. 
Mais Dieu n’est pas l’un, à la manière dont la pensée mythique 
et philosophique décrit le sommet de l’être, par-delà les distinc- 
tions, les séparations et les éloignements toujours déplorables et 
qui sont, par exemple dans le néoplatonisme, des déchéances, où 
l'âme oublie peu à peu sa source et son port. Le Dieu vivant est 
unique, mais il n’est pas l’un, dont la jalousie conceptuelle souffre 
que le multiple se disperse à l’écart de lui. Que Dieu seul soit Dieu 
ne signifie absolument pas que Dieu souhaite demeurer seul. En ce 
sens, l’acte électif de la création s’inscrit à l'opposé du laisser-être, 
rayonnant et aussi atténué, de l’émanation. En confondant mala- 
dtroitement l’unicité avec l’unité, nous avons sans doute méconnu 
le mouvement même de Dieu qui vit de jalousie amoureuse mais 
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qui ne jalouse jamais la multiplicité, qui est le caractère propre de 
la bonté de sa création ! 

On trouvera une confirmation de cette excellence du multiple 
dans l’émerveillement que les récits de la création, et très particu- 
lièrement les psaumes (8, 29, 33, 47, 74, 89, 104, etc.) tirent de la 
variété et de l’immensité de la création, dont les œuvres infinies ne 
font pas chavirer la raison, mais réjouissent le cœur. Ici la prolifé- 
ration ne porte pas atteinte à la pureté de l’entendement mais en- 
chante les découvertes de la célébration. La bénédiction se multiplie 
en admiration de la prolifération, qu’elle soit celle de la descendance 
d'Abraham ou de l’énumération des nations de la terre, des armées 
des étoiles dans le ciel ou des animaux qui s’appellent la nuit dans 
le silence de la forêt. 

Le Dieu vivant est unique en son honneur et multiple en ses œu- 
vtes. Telle est l’articulation typique de la Bible, où l’unique entre en 
dispute avec la vanité de ses concurrents, mais où le multiple s’of- 
fre en jouissance à l’émerveillement des habitants du monde, alors 
qu’au contraire, me semble-t-il, l’un risque toujours de déplorer la 
dispersion dans le pluriel et de convier à un retour, qui recommande 
lascèse progressive du détachement et de la concentration. Dieu est 
unique. Les vivants sont multiples. Il n’y à pas entre eux l’antinomie 
d’une alternative, mais la correspondance d’une bénédiction. 


Convivialité de tous les vivants 

Les vivants, dans les récits bibliques, font partie chacun d’un mi- 
lieu, qui est sa niche écologique propre : successivement, dans Ge- 
nèse 1, la lumière, séparée des ténèbres, puis le sec séparé des eaux, 
puis la verdure séparée de la stérilité, puis le jour séparé et rythmé 
avec la nuit, puis les poissons qui grouillent dans les eaux, séparés 
des oiseaux qui prolifèrent sur la terre, puis les bêtes sauvages qui 
peuplent la terre, elles aussi séparées de cet homme, dont nous ver- 
rons que lui seul n’est plus appelé espèce, mais unique image, et que 
lui seul appartient pas à un seul milieu, mais a reçu permission et 
mission de dominer et de cultiver tous les milieux de l’univers. La 
Bible ne s'intéresse pas à la notion scientifique d'évolution, dont ses 
récits ébaucheraient une primitive approximation. La Bible s’inté- 
resse bien davantage à la description, à la répartition et à la circons- 
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cription des habitats, qui permettront à tous les vivants de jouir de 
leur existence comme d’une bénédiction possible. Sans habitat, sans 
niche écologique, les vivants seraient des orphelins et des épaves, 
sans cesse affrontés aux menaces du chaos, qui les surplombe et les 
entoure, vivant sans cesse dans la peur des autres espèces, qui enva- 
hissent leurs milieux respectifs et qui transforment la jouissance de 
la vie en effroi de luttes pour survivre. C’est pourquoi les récits de 
la première création insistent tant sur cette appartenance rassurante 
des divers vivants à leurs divers milieux familiers et nourriciers. Il 
ne s’agit jamais ici de la merveille abstraite qu’il y ait de l’être et non 
pas du non-être, mais de cette merveille concrète, qu’il y ait une 
création bonne, bénie, et non pas un chaos, subi et menaçant. Cha- 
cun reçoit la possibilité de sa nourriture particulière, sans que soient 
encore évoqués dans Genèse 1 les conflits et la peur, qui forment 
l'essence de la conmortalité, à laquelle nous sommes habitués, en 
lieu et place de la convivialité, originelle et prophétisée. 

C’est seulement dans Genèse 9,1-6, que le déluge, qui inaugure 
le monde naturel, tel que nous le connaissons et le vivons — tout 
comme Genèse 3 inaugure le monde humain, après le péché, tel 
que nous le voyons et le subissons —, qu’apparaissent les sentiments 
de peur et les avertissements contre la destruction mutuelle entre 
l’homme et les animaux par exemple. Désormais ce n’est pas seu- 
lement « l’herbe muürissante » qui est offerte en pâture à l’homme 
et aux animaux (Gn 1,30), mais aussi la chair vivante, avec cepen- 
dant la prescription de ne pas manger le sang, c’est-à-dire la vie 
(Gn 9,4). Nous sommes dès lors entrés dans cette lutte autour de 
la vie qui constitue le soupir de la création, comme la lutte autour 
de la convoitise constitue le déchirement de l’homme en lui-même. 
La Bible étend ainsi à la création non humaine la réalité advenue 
des craintes et des conflits, dont elle nous dit qu’ils ne constituaient 
pas l’essence de la création originelle. Il y a là métaphore biologique 
pour nous éviter de confondre la nature, telle qu’elle est, avec la 
création bénie de Dieu, telle qu’elle n’est plus. La vie n’est pas Dieu 
et la nature n’est pas la création. Qui les confond, sacralise indû- 
ment la nature et oublie que le monde entier, au-delà de l’homme, 
demeure aujourd’hui encore en attente de la rédemption. « Car elle 
aussi sera libérée de l’esclavage de la corruption pour avoir part à la 
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liberté et à la gloire des enfants de Dieu » (Rm 8,21). 


Le couple humain au centre du cosmos 

Après l’insistance sur le Dieu vivant, et sur la convivialité de tous 
les vivants, bénis selon leurs niches écologiques, la Bible insiste sur 
la centralité de l’homme. Il est l’unique image et ressemblance du 
Dieu unique (Gn 1,25 ; Ps 8,6-8), alors que tous les autres vivants 
sont constamment appelés espèces (Gn 1,21.24-25). L'homme seul 
a la liberté et la charge de devenir dominateur et intendant de l’uni- 
vers, bien qu’il ne soit qu’un animal vivant comme tous les autres, 
placé comme tous les autres sous la promesse de la multiplication 
et de la prolifération, bien qu’il ne soit qu’un petit homme, si petit 
quand on le confronte à la lune et aux étoiles, une créature de trop 
peu d’apparence pour que Dieu s’en soucie et « le fasse régner sur 
l’œuvre de ses mains » (Ps 8,6). La Bible n’exalte pas ainsi une préé- 
minence triomphaliste de l’homme sur les choses et l'univers, mais 
elle s’'émerveille de la configuration anthropocentrique du cosmos, 
alors que l’homme apparaît si infime en son sein. C’est pourquoi 
Dieu se déclare non le concurrent anxieux et furieux de ses capacités 
outrancières, comme l’est Zeus à l’égard des exploits de Prométhée, 
mais l’allié, rassurant et prometteur, des tâches à lui confiées, comme 
Yahvé se déclare être confiant envers Adam, l'enfant de la poussière 
terrestre et du souffle créateur. Dieu n’est pas avec l’homme en ja- 
lousie de connaissance scientifique et d'initiative technique, mais en 
jalousie de parole crue et d’amour donné. L'arbre de la connaissance 
du bonheur et du malheur, dont Dieu commande de ne pas manger, 
n'est pas un arbre des limites interdites mais un arbre de l'alliance 
observée en confiance, situé comme l'arbre de vie au milieu du jar- 
din (Gn 2,9). Que l’homme soit à l’image de Dieu indique la capa- 
cité aimante que le Dieu unique reconnaît et attribue à l’homme 
unique, au milieu du multiple béni des êtres et des choses, en sorte 
que Dieu n’hésite pas à le nommer son lieutenant pour la terre en- 
tière. Ce même homme est aussi dit à la ressemblance divine, pour 
marquer la distance dans l’apparentement et la dissemblance dans 
la réalité. Le psalmiste le note, avec une sobriété qui n’est pas dé- 
préciative : « Tu en as fait presque un dieu « (8,6). Tel est l’homme, 
qui consiste toujours dans le couple humain, car le Dieu unique, 
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qui n’est pas la solitude de l’un, est une icône pour le miroir duel de 
humanité : « Dieu crée l’homme à son image, à l’image de Dieu il 
le créa ; mâle et femelle il les créa. Dieu les bénit et leur dit : soyez 
féconds et prolifiques, remplissez la terre et dominez-la. Soumettez 
les poissons de la mer, les oiseaux du ciel et toute bête qui remue 
sur la terre » (Gn 1,28.28). 

Le couple humain est ainsi décrit non pas comme une excellence 
intellective, qui s’enorgueillirait de dépasser l’évolution des espèces 
vivantes qui l’ont précédé, non plus comme un terrible aboutisse- 
ment prédateur, où le couple serait le seul à détruire et à polluer 
une nature harmonieuse sans lui. Le couple humain est reconnu et 
investi d’une intendance cosmique, qui est le signe même que son 
Dieu, le Dieu de l'alliance, vit non pas en effacement devant lui, ni 
en concurrence avec lui, mais dans cette confiance où le créateur 
découvre très bonne la créature humaine au milieu de la création 
bonne. 


Toute vie est entourée de menaces 

Tout ceci cependant n’est jamais décrit comme une idylle, rêvée 
et perdue, mais comme une histoire créationnelle, entourée de me- 
naces. C’est l’imminence de ces menaces qui enlève aux deux récits 
bibliques de la création leur fausse apparence de contes originels, de 
paradigme, situés hors du temps et hors du lieu de la réalité, mais 
qui les constitue en exhortations, perpétuellement contemporaines. 
Car curieusement les menaces ne sont jamais supprimées par la 
magie céleste de Dieu, mais seulement repoussées par la puissance 
terrestre de sa Parole, qui précède et qui accompagne l’homme. La 
Bible ne nous raconte pas une genèse hors réalité mais une créa- 
tion sous menaces. Genèse 1 décrit ainsi les menaces, cosmiques 
et naturelles, contre lesquelles Dieu se dresse, quand il s’affronte à 
l'impossible possibilité du néant. Genèse 2 décrit, postérieurement 
et parallèlement, les menaces historiques et culturelles, contre les- 
quelles l’homme est invité à se dresser, quand il s’affronte à l’im- 
possible possibilité du péché. C’est ainsi qu’il faut comprendre la 
permanence des ténèbres, des océans, de la stérilité et de la solitude 


5 J'emprunte l’expression « impossible possibilité » à Karl Barth dans son commentaire 
théologique de la création (Dogwatique, 3.1.2., Labor, Genève, 1960). 
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à l’entour de la niche écologique, de l’habitat béni, telle que nous 
la conte Genèse 1, et la présence du serpent, parole tentatrice et 
inoffensive, persuasive et non persuadante, comme de l'arbre, plai- 
sant mais interdit au milieu même du jardin donné, telles que nous 
les raconte Genèse 2. Cette présence, dès l’origine, des menaces à 
repousser n’est pas la faille de la fatalité au sein du rêve de la per- 
fection. Elle n’est pas une ruse de Dieu pour tenir l’homme dans 
la tutelle de la frayeur et elle n’est pas non plus une occasion pour 
l’homme de trouver dans l’obscure malignité divine un alibi à la 
liberté de son péché. Elle est l’exacte description de toute vie, en- 
tourée de menaces, externes et internes. Car la menace n’est pas la 
pente du destin, mais l’alerte à la foi et au travail. Dieu est celui qui 
repousse les menaces du chaos. L’homme est celui qui est invité à 
fermer sa porte au péché. Ainsi aussi, Dieu et l’homme, avec toutes 
les dissemblances qui existent entre le créateur et la créature, se 
trouvent en alliance commune et non en concurrence méfiante, ni 
en défaillance inévitable. 


Bénédiction et adversité 

De tout ceci, il ressort que pour la Bible le but central des ré- 
cits de création n’est pas de fournir une explication des processus 
de fabrication mais de poser une affirmation de bénédiction. Ni 
Genèse 1, ni Genèse 2 ne cherchent à fournir une compréhension 
mythique de l’engendrement de l’univers, mais à confesser la bonté 
de la création, où les menaces cosmiques sont arrêtées par le dire de 
Dieu et où les menaces anthropologiques peuvent être bloquées par 
le dire de l’homme. C’est ainsi que les versets terminaux de ces deux 
récits créationnels sont des affirmations narratives et confessantes : 
« Dieu vit tout ce qu’il avait fait, voilà c'était très bon. » « Dieu bénit 
le septième jour et le consacre, car il avait alors arrêté toute l’œuvre 
que lui-même avait créée par son action. Telle est la naissance du 
ciel et de la terre lors de leur création » (Gn 1,31 ; 2,3.4) ». « Tous 
deux étaient nus, l’homme et la femme, sans se faire mutuellement 
honte » (Gn 2,25). 

Nous avons donc affaire plus à une fondation, à une fixation 
(&ñisis) du monde par Dieu et à une exhortation, à une vocation 
(&/sis) de l'homme envers le monde, qu’à une description, ou à une 
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explication de la nature (phwsis) des êtres et des choses. Il paraît 
donc préférable de parler de commencement et d’origine, au sens 
où ces mots nous rappellent la volonté de Dieu, que de genèse, si 
ce dernier mot, entendu au sens grec habituel, invitait à chercher ici 
la narration des surgissement et développement des éléments, de la 
naissance et de l’évolution des espèces. Alors que nature (phusis) se 
préoccupe du principe immanent, qui anime et oriente la vie, fonda- 
tion (&fss) et vocation (£kss) indiquent, de manière transcendante, 
les bénédictions données, les menaces repoussées, la convivialité 
sans cesse à œuvrer. 

En terminant ces rappels bibliques on doit noter combien cette 
convivialité commandée dégénère presque aussitôt en conflits, 
provoqués et subis. L'histoire d'Adam avec Eve devient presque 
aussitôt leur conflit contre Dieu. L'histoire de Caïn avec Abel 
devient presque aussitôt leur conflit meurtrier. De même que le 
mot genèse peut égarer vers une philosophie de l’évolution de 
la nature, absente, de même le mot chute peut égarer vers une 
philosophie de la perte d’une condition paradisiaque, elle aussi 
absente du noyau intentionnel des récits. À chute il faut préférer 
des mots plus adéquats au caractère concret et historique de ce 
qui nous est conté, tels que conflit, méfiance, divorce, rupture, 
jalousie et haine. La bénédiction de la convivialité s’inverse dans la 
malédiction de la concurrence mortelle. L’inimitié s’instaure entre 
l’être humain et Dieu, entre l’homme et la femme, entre l’homme et 
la terre, entre la femme et la vie. À la vérité c’est alors seulement que 
l’homme commence à s’appeler Adam et la femme adversativement 
Êve, alors que précédemment ils portaient le même nom, avec une 
désinence seulement différentielle : 4h et i5sha. L’adversité plus que 
la chute est devenue leur histoire, dont les récits créationnels ne 
sont pas une rêverie, imaginaire et perdue, mais une exhortation, 
fondée et aussi prophétisée. 


III — Repères analogiques 
‘Sur la base de ces rappels bibliques je voudrais maintenant briè- 


vement énoncer quelques conséquences pour la constitution de la 
bioéthique que recherche notre temps. 
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On ne saurait évidemment pas déduire des textes bibliques des 
réponses immédiates à des problématiques culturellement étrangères 
au monde de la Bible. Mais nous sommes pourvus de repères 
analogiques qui ont une grande portée pour nos réflexions et nos 
conduites actuelles. J’en retiendrai cinq 


1. L’être humain à reçu en permission et en tâche /4 gestion de la 
vie, donnée comme une bénédiction, toujours sous menaces. À la 
différence des espèces animales, que leurs instincts adaptent à leurs 
milieux, l’homme, s’il est vraiment l’unique image d’un Dieu libre et 
créationnel, a donc à prendre en charge la vie elle-même, qui n’est 
pas divine, mais qui est donnée à l’homme pour être à la fois do- 
minée, cultivée et gardée. Mieux vaut donc parler de la gestion que 
de la sacralisation de la vie, si l’on veut demeurer fidèle à ce que la 
Bible elle-même indique ici. On préférera aussi parler du maintien 
de la création contre le chaos, extérieur et intérieur, qui sans cesse 
lassaille que du respect de la nature, ce mot équivoque qui tantôt 
se pose comme une merveille intouchable, tantôt s’impose comme 
un destin effrayant. 


2. La vie consiste dans les possibilités d'habitation qui nous sont 
corporellement, psychiquement, intellectuellement et affectivement 
données. La véritable opposition ne se trouve jamais entre natu- 
rel et artificiel, mais toujours entre habitable et inhabitable. Ce qui 
compte n’est pas la limite entre le permis et le défendu, mais entre 
l'acceptation et le rejet. Car notre corps est l’habitation pour notre 
cœur, tout comme le monde est l’habitation pour notre vie. Si les 
récits de création sont, en ce sens profane, les récits de bénédiction 
écologique, on sera plus attentif à vérifier les conséquences pour 
l’être humain et pour tous les vivants de ce que l’on entreprend ou 
de ce que l’on refuse d’entreprendre qu’à se poser en condamna- 
teurs anxieux des audaces outrancières de la science ou en lauda- 
teurs abstraits de ses exploits. 


3. La question de la finitude de la vie préoccupe moins la Bible que celle de 


ses ruptures et de ses adversités. C’est le serpent tentateur qui suggère à 
l'être humain une convoitise, nocive et irréalisable, d’immortalité, 
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selon l’astuce qui consiste à faire rêver sous forme d’interdit, ce 
qui n’a pas été donné sous forme de bénédiction : « La femme dit 
au serpent : Dieu à dit : vous ne mangerez pas du fruit de l’arbre 
qui est au milieu du jardin et vous n’y toucherez pas, afin de ne pas 
mourir » (Gn 3,3). Ainsi la finitude, question absente des récits sur 
la bonté de la création, devient une question présente et angoissante 
sur la possibilité de son imperfection. La mort devient la menace 
introduite, dont la frayeur vaine prédomine sur la réalité des autres 
menaces à combattre. La survalorisation indue de la vie induit alors 
à un refus convoiteur de la mort, et de ce qui en elle peut être la 
bonté reçue et acceptée de la finitude. Un acharnement destructeur 
se faufile comme une ombre au cœur d’une acceptation bienfai- 
sante des limites. 


4. La réalité des menaces, à lentour même de la création des ori- 
gines et en son sein, amène l’homme à ne pas rêver d’un paradis 
illusoire, qui aurait pu exister hier ou qui sera produit demain. La 
vie est toujours menacée et nous ne saurions désirer qu’elle existe 
autrement. Mais les menaces ne sont point des fatalités, ou plu- 
tôt le travail même de ce que la Bible appelle création consiste à 
repousser parfois les menaces, ce qui s’appelle guérison, avec son 
caractère toujours combatif et transitoire, plus souvent à seulement 
les soulager et plus souvent encore à ne pouvoir que les consoler. 
C’est ainsi que, dès les récits de création, on voit Caïn seulement 
protégé au milieu de la vendetta terrifiée que son meurtre a déclen- 
chée contre lui et Adam et Êve, Eve avec Adam seulement consolés 
par cette promesse d’espérance et d'attente, qui sont l’unique té- 
ponse de Dieu à leur condition de rupture et de peine. Vivre quand 
même sous les menaces, tel est le réveil annoncé et procuré à la vie 
humaine, en rupture avec la bonté de la création, quand se sont 
développées la craintivité et l'hostilité dans la nature. 


5. La convivialité de tous les vivants reste la pointe suprême des ré- 
cits de l’origine. On la retrouve aussi dans les annonciations mes- 
sianiques et cosmiques de la fin du prophète Ésaïe : « Le loup et 
l’agneau brouteront ensemble ; le lion, comme le bœuf, mangera 
du fourrage, quant au serpent, ke poussière sera sa nourriture. Il ne 
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se fera ni mal, ni destruction sur toute ma montagne sainte, dit le 
Seigneur » (65,25). Ne le nions pas : ces descriptions sont tellement 
contraires aux évidences de la nature que l’on se demande si cette 
nouvelle création n’est pas une rêverie verbale, dans laquelle nul 
ne peut raisonnablement trouver de repères. Et pourtant, l’accent 
éthique est ici sans doute plus impératif que nulle part ailleurs. La 
sainteté de Dieu en vue non pas de la sacralisation de la vie, mais de 
la sanctification de la terre appelle la coexistence, pacifiée plus que 
pacifique, d’un monde où chaque milieu respecterait les autres mi- 
lieux, où seraient proscrites les souffrances inutiles, les prédations 
exterminatrices, les manipulations qui pillent et les ensorcellements 
qui anéantissent. Que la vie soit toujours sous menaces ne signifie 
pas qu’elle ait le moindre droit à s'installer dans la terreur. Car la 
menace réveille, mais la peur détruit. Tout comme les rappels origi- 
nels de la création, les annonces eschatologiques du règne de Dieu 
existent dans la Bible pour que nous ne cessions jamais de nous 
dresser contre les peurs effrayées en vue des apaisements voulus et 
des réconciliations espérées. 

La Bible fournit ainsi à la bioéthique non pas des solutions pré- 
cises, mais des orientations globales. Elle nous rappelle la bonté de 
la vie, sa légitime gestion, son habitation bénéfique, sa finitude nor- 
male, son existence menacée, sa convivialité recherchée. Car le Dieu 
vivant parle à l’homme, pour qu’il se manifeste quotidiennement le 
lieutenant d’une liberté et d’une puissance qui auraient la bonté, et 
non le savoir, ni l’interdit, comme unique horizon. 
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e champ d'étude de la sagesse biblique est vaste, 

puisqu'il comprend l’examen des sources et des in- 

fluences, celui des genres littéraires et des frontières 

du corpus, mais aussi la valorisation de certaines fi- 
gures privilégiées (Salomon, le Christ, ou la Sagesse personnifiée). 
Nous désirions depuis longtemps consacrer un Cahier biblique à 
ce courant de pensée, à son influence, jusqu’aux représentations du 
christianisme primitif, à travers des textes deutérocanoniques que 
la tradition protestante connaît trop peu. Nous avons souhaité in- 
terroger l’actualité de la recherche! dans une direction particulière : 
jauger et penser la sagesse à l’aune de la création et de l’humain, ou 
plus exactement dans l’interaction entre création et humanité. La 
figure du « Christ comme pensée de la création » est donc naturelle- 
ment le point d’orgue du parcours que nous proposons, où l'univers 
biblique s’élargit et dialogue avec les autres littératures sapientiales 
qui lui sont antérieures ou contemporaines. 


Pour initier notre réflexion, Matthieu Richelle s'interroge sur la 
disparité qui existe au sein du corpus biblique de la littérature de 
sagesse. Il le confronte d’abord aux principaux genres littéraires de 


la littérature sapientiale du Proche-Orient ancien, puis lenvisage 


en lui-même, avec ses caractéristiques propres, ses tensions et ses 
paradoxes. Il montre ainsi combien ce corpus est à Pimage même 
1 Voir le colloque qui s’est tenu à Lille du 15 au 17 mai 2014, « Sagesse biblique et 


mission », http://wwwebaf.edu/ wp-content/uploads/2014/01/ TractColloqueSages- 
seAvecBI.pdf. Les actes de ce colloque sont en voie de publication à Paris, aux Editions 


du Cerf. 
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de l’objet qu’il explore, la sagesse : insaisissable et mouvant, parce 
qu’il ne renvoie à aucune vérité intangible ; multiple et déstabilisant, 
parce qu’il nous renvoie peut-être d’abord à nous-mêmes et à nos 
propres questionnements d’êtres au monde. 


Christophe Jacon propose une plongée dans l’atmosphère si 
particulière de Corinthe au temps de l’apôtre Paul. Il étudie les cha- 
pitres liminaires de la première épître aux Corinthiens, et met en 
lumière le paradoxe de cette communauté bien peu « sage » que 
Dieu a choisie pour révéler sa sagesse propre, à travers la « folle » 
prédication de Paul, sans ornements ni artifice de langage, centrée 
seulement sur « Jésus Christ, et Jésus Christ crucifié ». C. Jacon 
envisage ensuite plus précisément la folie du discours de la croix, 
en interrogeant les enjeux du glissement de vocabulaire et de sens 
entre « puissance » et « sagesse » au cœur du texte biblique. 


Andreas Dettwiler s'intéresse au célèbre « hymne au Christ cos- 
mique » de l’épitre aux Colossiens, à la façon dont celui-ci met en 
avant la « souveraineté absolue du Christ sur la réalité existante ». Il 
propose ainsi une analyse précise et détaillée de Col 1,15-20, étudie 
la composition de l’hymne, ses « centres de gravité », et les multiples 
sources et univers de pensée avec lesquels il entre en résonance, 
montrant ainsi « la grande variété et l'intensité du tissu intertextuel 
offert » par le texte. 


Enfin, Jean-Daniel Dubois fait dialoguer entre elles les sources 
antiques (œuvres gnostiques d’une part, patristiques d’autre part) 
autour du «mythe valentinien de la Sagesse » : on voit ainsi comment 
la création du monde était envisagée en dehors, ou plutôt en-deçà 
des récits de la Genèse, ou comment ces récits de la Genèse étaient 
réinterprétés à la lumière de différents textes philosophiques. 
L'article fait ainsi valoir une conception de la Sagesse première (ou 
du Logos selon les courants), antérieure, et donc d’une certaine 
manière supérieure, au Dieu créateur de la Genèse. L'article 
montre ensuite le lien entre cette « figuration de la Sagesse dans 
les événements primordiaux » d’une part, et « la christologie d’un 
Sauveur incarné et la vie de l’âme » d’autre part. 


LIMINAIRE 


Les ouvertures de ce Cahier permettent de prolonger la réflexion, 
selon différents cadres de pensée ; elles nous invitent d’abord à un 
voyage culturel, linguistique et spirituel, en évoquant différentes re- 
présentations mais aussi différents langages de la sagesse. 


Renée Koch Piettre analyse une partie du pavement de l’ancien- 
ne Apamée de Syrie, représentant « l’allégorie d’une ascension de 
âme vers la sagesse ». 


André Gounelle s'interroge, au cœur de la diversité, sur les élé- 
ments propres aux « spiritualités de sagesse ». 


Christian Jambet donne un aperçu de ce que la sagesse signifie 
et recouvre dans l'islam. 


Et Philippe Kabongo-Mbaya se penche sur la sagesse africaine 
comme condition d’humanité : une « mémoire d’enracinement », 
qui permet de naître à soi, et un devoir de solidarité. 


Agnès Gueuret témoigne ensuite de son-expérience propre de la 
sagesse : elle évoque souvenirs et impressions qui, depuis l'enfance, 
dessinent et ponctuent les contours et les étapes d’un chemin de 
sagesse intime. 


Enfin, à l’appui de l’épître aux Hébreux, en son ouverture par- 
ticulièrement, Corina Combet-Galland rend hommage à deux exé- 
gètes qui ont contribué à la recherche et à l'animation bibliques, 
François Bovon et Michel Bouttier. 


Si la sagesse est devenue un Fils, mettant en lumière la proximité 
jusqu’à l'extrême de Dieu aux humains, et témoignant ainsi hyper- 
boliquement de son pouvoir dynamique de création, de fécondité 
et de renouvellement, elle n’a pour autant jamais fini son œuvre et 
ne cesse, aujourd’hui encore, de susciter — par-delà les textes — des 
fils et des filles, pèlerins des Écritures et moissonneurs d’une même 
espérance. 


Inès Kirschleger et Corina Combet-Galland 
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La sagesse biblique entre convictions 
et interrogations 


a littérature sapientiale de la Bible hébraïque comprend 
des livres très différents sur le fond comme sur la 
forme : Proverbes, Job et Qohélet (ou l’Ecclésiaste), 
auxquels une partie du christianisme adjoint le Siracide 
(ou Ecclésiastique) et la Sagesse de Salomon, classés parmi les 
deutérocanoniques. Comment appréhender un corpus si peu 
homogène ? Dans cet article introductif, nous commencerons par 
prendre un peu de recul historique pour envisager ces œuvres dans 
le cadre plus vaste de la littérature sapientiale du Proche-Orient 
ancien. Une telle démarche permettra d’y voir plus clair en faisant 
apparaître les différents types de textes comme des spécimens de 
genres littéraires bien attestés ailleurs, et la variété dontils témoignent 
comme la manifestation particulière d’une tendance structurelle 
propre à la pensée antique aux prises avec les défis de existence. II 
s’agira, d’autre part, de saisir la combinaison d’unité et de diversité 
dont témoigne en dernière analyse le corpus sapiential biblique 
comme une chance de mieux découvrir ses véritables enjeux. 


1. La littérature sapientiale du Proche-Orient ancien 


Les ouvrages de sagesse biblique s'inscrivent dans une tradi- 
tion littéraire fort ancienne de réflexion sur les défis de Pexistence 
humaine, attestée en Mésopotamie et en Egypte dès le troisième 
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millénaire avant J.-C.! En outre, dans le monde ouest-sémitique, la 
production de textes sapientiaux ne s’est pas limitée aux ouvrages 
devenus canoniques pour les juifs et les chrétiens : en témoigne 
l'existence du livre des Proverbes d'Ahiqar, rédigé en araméen et pro- 
venant probablement de Syrie (même si cet ouvrage est connu par 
un papyrus du V's. trouvé à Éléphantine, en Égypte), ainsi que celle 
de 4QInstruction, découvert à Qumrân. Bien entendu, la philosophie 
grecque constitue également un abondant gisement de pensée sa- 
pientiale. 


Parmi le vaste registre d'œuvres concernées, il est possible 
d'identifier quatre genres littéraires principaux”. 


Les instructions 


En premier lieu, on rencontre, en Égypte principalement, des 
enseignements donnés par un maître à un disciple, souvent présen- 
tés comme un père et son fils. Ainsi, dans lInstruction de Pfabhotep 
(datée du III millénaire avant J.-C.), un vizir prononce trente-sept 
discours en prodiguant à son fils des conseils pour se comporter de 
manière adéquate dans diverses situations. C’est dans ce cadre qu’il 
convient de comprendre le livre des Proverbes, et spécialement son 
introduction (Pr 1-9). 


Pour les biblistes, le plus important de ces textes proche-orien- 
taux est l'Enseignement d'Aménémopé, écrit au XII s., car il présente 
d’étroits parallèles avec Pr 22,17-23,14 . Il existe un large consensus 
pour dire que cette section des Proverbes s’inspire de cette œuvre. 
Dernièrement, M. Fox a même été en mesure de détailler la manière 
dont le rédacteur hébreu a vraisemblablement déroulé son papy- 


© Pour un survol de la littérature de sagesse du Proche-Orient ancien, on peut consul- 


ter Kenton L. Sparks, Ancient Texts for the Study of the Hebrew Bible. À Guide to the Bac- 
kground Literature, Peabody, Hendrickson, 2005, p. 56-83. Voir aussi, en français, la belle 
introduction de Stéphanie ANTHONIOZ, Qu'est-ce que la sagesse ? De l'Orient ancien à la Bible 
(Parole et Silence), Paris, 2011, p. 25-35, 55-66. 

* D’autres genres sont représentés mais occupent une place moins importante dans 
la littérature sapientiale et peu de parallèles dans les livres de sagesse biblique (Éigmes, 
disputes, dialogues d’école). 
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rus-source en avant et en arrière, parcourant plusieurs fois l’Enser- 
gnement d'Aménémopé en y « prélevant » des dictons dans l’ordre de 
leur apparition*. Dans le même temps, loin de copier servilement 
sa source, ce rédacteur a librement adapté les extraits de son choix 
et coloré le texte obtenu par la foi yahviste. Malicieusement (mais 
en hommage voilé à sa source ?), il évoque dans l'introduction de la 
section « trente maximes » (Pr 22,20), ce qui correspond selon di- 
vers commentateurs au nombre de sous-unités de Pr 22,17-23,14, 
mais fait surtout écho au nombre de chapitres (trente) composant 
le livre égyptien. 


Les proverbes 


Les textes d'instruction de l’ancienne Égypte incorporaient sou- 
vent des proverbes à leurs discours, ce qui nous a conduit à anti- 
ciper sur un mode d’expression qui constitue en Mésopotamie un 
genre à part. De fait, les Sumériens ont constitué des recueils de 
maximes dès le milieu du III‘ millénaire (par exemple : « Qui boit 
sans cesse de la bière boit sans cesse de l’eau »). Mais le recueil qui 
offre le plus de ressemblances avec Pr forme la seconde partie des 
Proverbes d'Ahiqar : on y trouve des adages semblables à ceux de 
Pr 10-31, des considérations sur la sagesse personnifiée rappelant 
Pr 1-9, des « proverbes numériques » (comparables, par exemple, à 
Pr 6,16-19), l'adresse à « mon fils » et la mise en contraste du juste 
et du méchant. L’accumulation de caractéristiques communes entre 
ces deux œuvres suggère à K. Sparks que « la sagesse ouest-sémi- 
tique était une tradition à part entière, influencée par les traditions 
mésopotamiennes et Fu à l’est et à l’ouest, mais me entiè- 
rement dépendante d’elles »°. 


3 Michael V. Fox, « From Amenemope to Proverbs », ZAW 126 (2014), p. 76-91. 

4 Selon une correction du texte massorétique largement acceptée par les exégètes et 
les traducteurs. Voir par exemple la TOB (Traduction Œcuménique de la Bible), dont sont 
tirées les citations bibliques de cet article. 

5 Jean LÉVÊQUE, Sagesses de Mésopotamie (CEvSup, 85), Paris, Cerf, 1993, p. 37. 

6 K.L. Sparks, Ancient Texts, p. 77. 
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Le thème du « juste souffrant » 


Une troisième catégorie de textes, surtout connue en Mésopota- 
mie, s’intéresse au cas de personnes en proie à une grande détresse. 
Une telle situation conduit parfois à identifier une cause cachée du 
côté de l’homme, qu’elle soit interne (des fautes inconscientes dans 
L'homme et son dieu, le plus ancien texte sumérien sur ce thème) ou 
externe (l'oppression par un démon dans Ludlul bël némeqi). Dans la 
Théodicée babylonienne cependant, le protagoniste se sait innocent et 
en vient à considérer que les dieux sont responsables de l’injustice 
rencontrée dans le monde parce qu’ils ont créé les hommes dotés 
d’une inclination au mal. Cette œuvre présente le parallèle le plus 
étroit avec le livre de Job, dans lequel un homme, ayant presque tout 
perdu et se sachant pourtant juste, se tourne vers Dieu et l’interpelle 
avec une véhémence saisissante. 


La littérature « pessimiste » 


Enfin, certains textes proche-orientaux relèvent de ce qu’on ap- 
pelle la littérature « pessimiste ». En Mésopotamie, dans l’état actuel 
de la documentation, une seule œuvre pourrait en relever : le Dia- 
logue entre maître et esclave, qui déplore l’absurdité de la vie sur un ton 
sarcastique. En Égypte, où la mort joue un rôle bien plus grand, des 
textes inscrits dans des tombes discutent le bien-fondé d’une espé- 
rance pour l’au-delà et en viennent parfois à remettre en question le 
concept de la wat, principe d’ordre et d’harmonie du monde. 


C’est de cette tendance subversive que l’on peut rapprocher le 
livre de Qohélet, dans lequel, de l’avis de la plupart des commen- 
tateurs, un auteur de l’époque perse ou hellénistique a placé des 
réflexions empreintes de désillusion sous la plume d’un sage fictif 
inspiré de la figure de Salomon. Cette discussion sur le sens de la vie, 
mais aussi la tonalité du livre oscillant entre constats désabusés et ap- 
pels à profiter des bons côtés de la vie, conduit naturellement à une 
comparaison avec la philosophie grecque, en particulier l’épicurisme. 
La date du livre rend séduisante une telle comparaison, mais il faut 
reconnaître que les rapprochements demeurent souvent impression- 
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nistes’ et que des réflexions du même type se rencontrent dans la 
littérature « pessimiste » du Proche-Orient dès le II° millénairef. 


2. Peut-on réellement parler d’un corpus de sagesse bi- 
blique ? 


Le bref inventaire qui précède illustre la pluralité des voix subsu- 
mées par les exégètes sous la catégorie sapientiale. Dans le cas de la 
Bible, l'écart entre Pr d’un côté, Jb et Qo de l’autre, paraît tel que le 
bien-fondé de la notion de « littérature de sagesse » se voit régulière- 
ment contesté : n’y aurait-il pas là une catégorie moderne inventée afin 
de regrouper des œuvres disparates qui ne rentrent pas dans les types 
classiques (historiques, prophétiques, etc.)” ? Il est vrai que la notion 
même de sagesse semble échapper à toutes les tentatives de défini- 
tion. En outre, les ouvrages bibliques en question n’ont pas l'apanage 
de la réflexion sur la sagesse dans la Bible (voit par exemple le thème 
de la sagesse de Salomon en 1 R 3-10). De surcroît, le « genre sapien- 
tial » se rencontre hors de ce corpus, en particulier dans des Psaumes 
(entre autres Ps 1 ; 34,14-17 ; 37,16) et dans des textes prophétiques 
(notamment Am 3,3-6 ; 6,12 ; És 28,23-29). Dans ces conditions, le 
terme « sapiential » n'est-il pas un qualificatif trop vague ? 


En réalité, trois raisons justifient le rapprochement des livres 
dits sapientiaux, dans leur état final de rédaction du moins. En pre- 
mier lieu, s’ils ne sont pas les seuls ouvrages bibliques à évoquer la 
sagesse, ils se distinguent néanmoins de manière nette par l’inten- 
sité de leur réflexion sur le sujet et la manière dont ils thématisent 
la recherche de la sagesse. Ainsi, le livre des Proverbes contient une 


7 Pour une vue d'ensemble, consulter Jacobus W. GERICKE, « À Comprehensive Typo- 
logy of Philosophical Perspectives on Qohelet », Verbwrr ef ecclesia 36/1, Article 1358, en 
ligne à l’adresse http://dx.doi.org/10.4102/ve.v361.1358 (consulté le 27/07/2015). 

8 Voir en particulier K.L. Sparks, Ancient Texts, p. 61, 63-64. 

* Lire en dernier lieu Stuart WEEKS, « Is Wisdom Literature a Useful Category ? », in 
Hindy NAJMAN et Jean-Sébastien REY (eds.), ar the Boundaries f Sapiential Tradi- 


tions, Leiden, Brill, à à paraître (en ligne à l’adresse 
u: , consulté le 04/08/2015). 
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longue introduction (Pr 1-9) émaillée de discours au sujet de la 
Sagesse personnifiée ou émanant d’elle-même, ainsi que des injonc- 
tions à s’attacher à elle. Le livre de Job fait écho à cette valorisation 
poétique de la sagesse dans un passage un peu à part du reste du 
livre (Jb 28)! ; surtout, les propos de Job et de ses interlocuteurs ré- 
vèlent qu’ils analysent leurs disputes en termes de détention par lun 
ou l’autre du discours véritablement sage sur la situation (Jb 12,2 ; 
13,58 ; 15,8 ; 26,3 ; 32,7.13 ; 33,33). En ce qui concerne Qohélet, le 
maître qui s’y exprime définit son projet comme la poursuite de la 
plus vaste sagesse possible (Qo 1,12-2,3). Des remarques analogues 
pourraient être formulées pour les deutérocanoniques. On est donc 
fondé à considérer qu’il existe bel et bien une catégorie spécifique 
de livres dont le thème majeur est la sagesse. 


En deuxième lieu, plusieurs traits unissent les trois livres for- 
mant le « noyau » sapiential biblique, au-delà même de cette insis- 
tance commune sur la sagesse'". Ainsi, la place de choix que chacun 
accorde à la crainte de Yhwh ne saurait être fortuite. Dans le livre 
des Proverbes, ce thème apparaît dès le début (Pr 1,7) et resurgit en 
créant une première inclusion au terme de la longue introduction 
(Pr 9,10) et une seconde à la fin de l’ouvrage (Pr 31,30) ; il apparaît 
à de multiples reprises dans le recueil de maximes (Pr 10,27 ; etc.). 
Qobhélet préconise de craindre Yhwh (Qo 3,14 ; 5,6 ; 7,18 ; 8,12-13), 
et c’est également la conclusion de l’épilogue (12,13). L'histoire de 
Job est celle de la mise à l'épreuve d’un homme qui craint Yhwh (Jb 
1,1.8-9), et l’on trouve dans le livre un poème se concluant par l’af- 
firmation que « la crainte du Seigneur, voilà la sagesse » (28,28). En 
outre, ces ouvrages présentent des points communs deux à deux : 
Pr et Qo contiennent des proverbes (Pr 10-31 ; Qo 7,1-13 ; etc.) ; 
Job et Qo offrent une réflexion critique qui tranche sur le ton sco- 


"Bien des exégètes y voient un ajout ou du moins un texte déplacé ; cela dit, de 


bons commentateurs estiment qu’il s’insère bien dans la logique du livre (par exemple 
Choon-Leong SEOW, Job 1-21. Interpretation and Commentary [Huminations], Grand Ra- 
pids, Eerdmans, 2013, p. 30-31). 

"Que d’autres ouvrages contiennent des accents sapientiaux n’étonne que si lon 
suppose une étanchéité qui n’a pas lieu d’être ; ainsi le Psautier contient un « oracle » (Ps 
110,1), les livres des Rois s’attardent sur des prophètes tels Élie et Élisée, et, réciproque- 
ment, des livres prophétiques intègrent des récits historiques (És 36-39 ; Jr 52). 
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laire de Pr ; Salomon est présenté comme un auteur dans Pr, et le 
sage s'exprimant dans Qo est façonné sur son modèle. 


Troisièmement et enfin, l'existence d’un véritable corpus sapien- 
tial fait peu de doutes si l’on accepte, avec nombre de chercheurs, 
qu’il reflète l’activité intellectuelle de DÉPOGRES appelées « sages » 
dans l’ancien Israël”, tout comme il s’en trouvait en Mésopotamie 
et en Égypte. Ils sont mentionnés en Jr 18,18 comme une troisième 
catégorie à côté des prêtres et des prophètes, et l’on peut nommer 
Jésus Ben Sira à l’époque hellénistique. Il existe aujourd’hui une 
tendance à définir la littérature sapientiale comme la production 
littéraire propre aux lettrés-scribes!”?, au-delà de leur travail de mise 
par écrit ou de transmission d’œuvres conçues par d’autres. Au sein 
de cette littérature, les genres majeurs peuvent se répartir en deux 
catégories principales * 


— La sagesse « traditionnelle », dépositaire d’un savoir, souvent 
perçue comme conservatrice et portant un regard plutôt «optimiste » 
sur la vie pour autant que certains principes soient respectés. Elle 
s'exprime dans les proverbes et les instructions ; on y range donc 
naturellement le livre biblique des Proverbes, mais aussi le Siracide 
et la Sagesse de Salomon. 


— La sagesse « spéculative », lieu de réflexion où une certaine 
liberté intellectuelle se confronte aux difficultés de l’existence, aux 
cas-limites, et remet en question des idées traditionnelles (comme 
le principe de rétribution). S’y rattachent les réflexions sur le thème 
du juste souffrant, et donc le livre de Job, ainsi que la littérature dite 
« pessimiste » et Qohélet. | 


On constate donc, à la lumière de la documentation proche- 
orientale, que la diversité du corpus biblique correspond à une réa- 
lité structurelle de la production littéraire sapientiale. 


2 Voir aussi Raymond C. VAN LEEUWEN, « The Sage in the Prophetic Literature », in 
John G. GAMME (éd.), The Sage in Israel and the Ancient Near East, Winona Lake, Eisen- 
brauns, 1990, p. 295-306. 

3  K.L. Sparks, Ancent Texts, p. 56. 

 ,Id.,;p.56-57. 
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3. Des tensions 


Il n’en reste pas moins que la coexistence des deux types de 
discours précédents au sein du corpus biblique induit une polarité 
entre tradition et liberté intellectuelle. D’un côté, les discours de 
Pr 1-9 présentent la sagesse comme un dépôt précieux hérité des 
aînés, un enseignement à recevoir tel un écolier. En Mésopotamie, 
on constate même une tendance à accroître l’autorité de la tradi- 
tion en la présentant comme reçue d’une divinité avant le Déluge et 
transmise depuis par des sages”. L'autorité divine intervient égale- 
ment dans la Bible : c’est Yhwh qui procure la sagesse (Pr 2,6), lui 
qui prononce le dernier mot des discours de sagesse du livre de Job 
(38,1—42,6) ; la crainte de ce dieu constitue la clef de la démarche 
sapientiale (Pr 1,7 ; Jb 28,28 ; Qo 12,13). En faisant de la Loi son 
expression idéale, le Siracide ajoutera encore à aspect normatif de 
la Sagesse (Si 24,23). 


D'un autre côté, la sagesse spéculative donne libre cours à la 
pensée en partant précisément de situations qui paraissent contredire 
les principes établis. C’est la démarche même de Qohélet, qui met 
des préceptes conventionnels en regard de situations paraissant 
leur opposer un démenti (par exemple en Qo 8,12-14). Le livre de 
Job explore le cas-limite d’un juste accablé des plus grands maux, 
véritable paradoxe au regard du principe de rétribution. Cet ouvrage 
fait en outre incarner des thèses traditionnelles par des personnages, 
les amis de Job, pour mieux les critiquer, qu’il s’agisse d’une forme 
rigide du principe précédent ou de préconiser la résignation face à 
l'injustice’®. La logique de cet ouvrage conduit en fait à légitimer le 


CL ENS 

La plupart des commentateurs estiment que les amis de Job opposent avec rigidité 
à ce dernier le principe de rétribution dès le commencement du débat ou presque. 
On notera les positions originales de Carol Newson et Émile Nicole, qui réhabilitent 
quelque peu ces amis en leur découvrant une évolution au fil du livre. Selon Newson, 
les amis désirent avant tout aider Job en lui suggérant des pistes pour mieux vivre son 
épreuve, et ce n’est qu’au chapitre 22 qu’Éliphaz, face au refus de Job, le déclare « mé- 
chant » (22,5) (voir Carol A. NewsoN, « Re-Considering Job », Currents in Biblical Research 
5 [2007], p. 160, résumant des publications antérieures). Nicole fait le même constat et 
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questionnement : en approuvant l'attitude de Job et en condamnant 
celle de ses amis, l’épilogue (42,7-8) suggère que ce personnage a eu 
raison de ne pas se contenter de réponses conventionnelles. Mieux, 
c'est Dieu lui-même qui condamne ici chez les amis de Job « la 
prétention de tenir un discours sans faille ». Il entend ainsi laisser un 
espace pour la plainte qui lui est adressée à juste titre : elle « honore 
Dieu en ce qu’elle discerne au sein de la réalité, au cœur du monde 
et de l’être humain, quelque chose d’absolument indigne de Dieu, 
de totalement incompatible avec lui et qui pourtant subsiste. »!? 


Une dynamique inhérente à la démarche sapientiale 


En réalité, les deux modes de discours précédents s’interpénè- 
trent. Ainsi, en dépit des apparences, les maximes du livre des Pro- 
verbes ne s’apparentent pas toutes à des vérités définitives ; elles se 
contentent souvent de dépeindre des tendances et laissent parfois 
une place à l’appréciation personnelle des situations, comme en té- 
moigne la présence de proverbes contradictoires (Pr 26,4-5). À côté 
des adages fondés sur une théologie de la rétribution, certains pro- 
verbes présupposent que des justes souffrent et connaissent la mi- 
sère (en particulier ceux de la forme : « mieux vaut... », par exemple 
Pr 16,8.19). Il peut s’agir d’un effet du développement rédactionnel 
du recueil à travers le temps, mais la co-existence de déclarations 
divergentes fait de toute manière partie de la stratégie rhétorique 
du livre (voir encore Pr 26,4-5), tout au moins dans sa rédaction 
finale, et c’est ainsi qu’il s’offre au lecteur dans son état canonique. 
Tout un courant de la recherche récente est revenu de l’idée que les 
Proverbes défendraient une conception mécaniste de la rétribution 
et manifesteraient une ignorance crasse des difficultés de la vie". De 
manière générale, le genre littéraire même de la maxime convoque un 
considère que les amis ont une approche nuancée du principe de rétribution ; en réalité, ñ 
ils réagiraient à l’insistance de Job à se plaindre à Dieu, attitude tenue par eux pour une 
faute, plutôt qu’à de supposés péchés passés qui expliqueraient son épreuve (Emile 
NICOLE, « La théologie des amis de Job », Théologie évangélique 4 [2005], p. 3-17). 


17 _É, NicoLr, « La théologie », p. 17. 
18 Voir l’excursus sur la rétribution dans le commentaire de Roland E. MurPxy, Pro- 


verbs (WBC, 22), Nashville, Thomas Nelson, 1998, p. 264-269. 
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discours par approximation de la vérité et l’on peut considérer que 
la présence de réseaux de proverbes sur le même thème, parfois de 
«grappes » de dictons!”, participe d’une stratégie invitant le lecteur à la 
recherche du comportement adapté, au moyen d’un jeu de réflexion 
entre des énoncés partiels qui se nuancent mutuellement. C’est dire si 
l’on est parfois loin de vérités absolues assénées au lecteur et plutôt 
sur la piste d’une recherche balisée par l’observation de tendances. 


Réciproquement, les idées qui s’expriment dans Job comme dans 
Qohélet ne sont pas le fruit de réflexions libres de toute assise tra- 
ditionnelle mais se fondent, explicitement ou non, sur des précon- 
ceptions concernant Dieu et la sagesse. Le fait que Job refuse obsti- 
nément de se taire montre qu’il demeure attaché à l’idée qu’il se fait 
de Dieu : elle se heurte au sort subi par un juste. C’est précisément 
parce qu’il croit encore à une certaine forme de rétribution que sa 
situation de juste souffrant apparaît comme une anomalie fondant 
son droit à se plaindre à Dieu et son espoir de parvenir à l’interpel- 
ler”. Par ailleurs, à côté de ses affirmations les plus subversives, Qo- 
hélet tient lui-même des propos de teneur très traditionnelle, sous la 
forme de proverbes et d'instructions (4,17—5,6 ; 7,1-12 ; 10,8-20)°1. 
Les contradictions que l’on rencontre dans ses discours tiennent 
précisément à la juxtaposition d’énoncés classiques et de constats 
qui les démentent. Les interprètes expliquent ces discordances de 
diverses manières : entre autres hypothèses, pour certains exégètes, 
elles seraient dues à l'intervention de rédacteurs glosant des asser- 
tions pour les corriger, tandis que d’autres y voient une technique de 
Qobhélet consistant à citer des thèses connues pour mieux les contre- 
dire ensuite. Il est également possible, avec des commentateurs ré- 
cents, de conclure que Qohélet accole des propositions antithétiques 
en croyant constater que les deux sont vraies et en s’en désolant car 


cela est un « grand mal », une « vanité ». Selon Michael Fox, « Qo- 
?_ Zoltan ScHwaB, « The Saying Clusters in Proverbs. Towards an Associative Reading 
Strategy », JSOT 38 (2013), p. 59-79, en particulier 64-65. 

E. NICOLE, « La théologie », p. 13 (il note également que Job tient des propos rele- 
vant du principe de rétribution en Pr 27,7-23). 

MN. Fox, À Time to Tear Down and a Time to Built Up. A Rereading of Ecclesiastes, 
Grand Rapids, Eerdmans, 1999, p. 23. 
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hélet ne se contredit pas tant qu’il observe des contradictions dans 
le monde [....], il ne résout pas ces antinomies, mais les décrit seule- 
ment, s’en lamente, et suggère une façon de vivre dans un monde si 
réfractaire »*. Choon-Leong Seow pose le même constat et relève 
que Qohélet ne nie pas l'existence d’une rétribution : il confesse 
ignorer quand elle interviendra (8,6) et déplore que dans l’intervalle, 
le sort des justes et des méchants ne corresponde pas à leur attitude 
(8,14 ; 9,2-3)*. Dans cette lecture de Qohélet, le livre ne subvertit 
pas frontalement la sagesse traditionnelle mais s’inscrit dans une cer- 
taine continuité avec elle, tout en mettant en évidence des apories ; il 
conclut à la persistance d’un mystère dans l’œuvre divine (Qo 3,11) 
ainsi qu’à la limite de la sagesse humaine (8,17)*. 

En définitive, si la tension entre principes établis et liberté intellec- 
tuelle correspond globalement à la frontière posée par les chercheurs 
modernes entre sagesse traditionnelle et sagesse spéculative, elle n’en 


épouse pas exactement le tracé. Il s’agit plutôt d’une #ension inhérente à 
la démarche du sage et vécue avec une intensité-variable selon les cas. 


4. Des paradoxes 


Il y a plus : de la polarité entre tradition et spéculation découle 
une série de paradoxes qu’il vaut la peine de relever. 


Une sagesse à la portée des humains ou inaccessible ? 


On constate tout d’abord que les textes insistent tantôt sur l’im- 
portance, voire l’urgence de se conformer aux principes de sagesse, 


ÉNPENESR 

5 CL SEow, Ecclesiastes (AB, 18C), New York, Doubleday, 1997, p. 294-295. Voir 
aussi M.V. FOx, À Time, p 285. 

4 Cette continuité de Qohélet avec la sagesse traditionnelle est notée par Fox, A Time, 
p.280, C.-L. SEOw, Ecclesiastes, p. 68-69 et R.E. MurPxy, Ecclesiastes (WBC, 23), Dallas, 
Word, 1992, p. Ixii-Ixiv. Le point de vue opposé, selon lequel Qohélet est en rupture 
avec cette sagesse conventionnelle, est défendu notamment par James L. CRENSHAW, 
Old Testament Wisdom. An Introduction, Louisville, Kent., John Knox, 2010, p. 127-153. 
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tantôt sur l’impossibilité d’atteindre vraiment cette dernière. Le 
maître enjoint son disciple de l’acquérir (Pr 4,7), ce qui suggère que 
c’est possible, comme, du reste, certains passages qui le promettent 
(Pr 2). Pourtant, d’autres textes thématisent l’inaccessibilité de la 
sagesse aux êtres humains (Job 28 ; Qo 8,17). La Sagesse s'offre au 
néophyte par la tradition et lui indique une ligne de conduite pour 
la vie quotidienne, mais elle se dérobe à qui exige d’elle les réponses 
ultimes aux grands mystères, elle glisse entre les doigts du sage, 
lequel, souvent, ne fait que « poursuivre le vent ». 


Résultats de l'expérience ou foi ? 


Le deuxième paradoxe 2 trait à l’usage que les auteurs font de 
l'expérience humaine. La sagesse apparaît ici comme un héritage à 
recevoir des aînés ou un don à demander à Dieu, là comme un objet 
à découvrir soi-même par l’investigation. Le livre des Proverbes ré- 
fère souvent à l’observation de la nature et des destins, de telle ma- 
nière qu’on à tendance à assimiler l’épistémologie sous-jacente à de 
Pempirisme. Pourtant, bien des constats posés dans cet ouvrage ne 
sauraient provenir du vécu ou de l’observation. Il en est ainsi, par 
exemple, des maximes qui énoncent le point de vue de Yhwh (Pr 
5,21 ; 6,16-19 ; etc.). De plus, si bien des adages paraissent énoncer 
un rapport de cause à conséquence (tel comportement entraîne tel 
sort), le mécanisme sous-jacent à la rétribution n’est que rarement 
indiqué. S’il semble souvent s’agir d’un aboutissement naturel de 
l'attitude humaine, il est parfois explicitement question d’une sanc- 
tion attendue de la part de Yhwh — auquel cas l'énoncé relève de la 
confiance en l’intervention divine dans le futur, de la foi et non de 
l'expérience”. De manière analogue, Qohélet définit son programme 
de recherche comme expérimental (1,13 ; 2,1-11) mais il analyse 
le vécu à travers le prisme de certaines convictions préétablies. 


Au reste, ce paradoxe est ancien : en Mésopotamie déjà, les textes 
# Pour une critique de la thèse empiriste appliquée à Pr, voir M.V. Fox, « The Epis- 
temology of the Book of Proverbs », JBL 126 (2004), p. 669-684. 

# M. Fox, À Time, p. 75-82. L'insistance sur une part de la sagesse relevant du 
mystère et de la révélation divine se verra accentuée dans 4QInstruction. 
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oscillaient entre valorisation de l’expérience des anciens et volonté 
d'attribuer les mêmes résultats à une révélation divine?’. 


Universalisme ou exclusivisme ? 


Le troisième paradoxe à relever concerne la place occupée par 
la sagesse internationale dans les textes bibliques. Pr contient une 
section directement inspirée de l'Enseignement d'Aménémopé et deux 
autres attribuées à des auteurs étrangers, Agur (Pr 30,1-14) et Le- 
muel (Pr 31,1-9). Le personnage principal de Job, est, selon toute 
vraisemblance, étranger. En regard de ce phénomène, on note l’ab- 
sence de toute référence explicite à l’histoire d’Israël et à l’alliance*#. 
Les termes « loi » ou « précepte » apparaissent bien dans Pr 1-9, mais 
il s’agit alors des recommandations de la Sagesse”. La préférence de 
Qo pour le nom divin « Élohim » (et non Yhwh) procède peut-être 
de la même stratégie d’effacement du particularisme israélite. 


Pour autant, des marques d’exclusivisme sont bien présentes : 
nous avons déjà relevé que la crainte de Yhwh est une condition 
sine qua non de la sagesse. Pas de sagesse en dehors de cette divinité 
(Pr 2,6 ; Qo 2,26), qui se situe en surplomb de toute pensée (Pr 
21,30). Corrélativement, l'emprunt au texte étranger d’Aménémopé 
se double d’une adaptation religieuse : le nom de Thot, dieu de la 
lune, est remplacé par celui de Yhwh”, et un verset propre à Pr met 
toute la section sous le signe de la confiance en ce dernier”. Dans 
ces conditions, comment les adorateurs d’autres dieux pourraient- 
ils parvenir à des lumières ? 


Les sages n’ont pas vu de contradiction entre les deux aspects. 
Peut-être considéraient-ils que des étrangers sont à même de crain- 
dre Dieu, comme certains textes narratifs l’admettent ou le présup- 
posent”. Peut-être aussi estimaient-ils que des éléments de sagesse 
27 KL. Sparks, Ancient Texts, p. 57. 

# Ce qui sera corrigé en Sg 10,1-11,1. 
2 S. ANTHONIOZ, Qu'est-ce que la sagesse ?, p. 52. 
#  M.V. Fox, « From Amenemope », p. 82, 89. 


1 En particulier 22,19 (Id. p. 80-81). 
32 Thomas ROMER relève Gn 20,11 ; Ex 20,17 ; Jon 1,16 (Les chemins de la sagesse. Pro- 
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sont accessibles à tous par l’ordre inhérent au monde créé, qui ré- 
sulte du fait que Dieu a créé l'univers par la sagesse (Pr 3,19)”. Peut- 
être, enfin, les sages pensaient-ils que les intuitions des penseurs 
étrangers ne devenaient vraies au sens plein du terme que dans le 
cadre de la crainte de Yhwh. 


4. En guise de conclusion 


Nous l’avons vu, la littérature de sagesse constitue un véritable 
corpus, mais il est traversé de tensions et de paradoxes. Faut-il y 
voir le signe d’une pensée inaboutie, d’un débat inachevé ? Cela 
est possible, mais il est aussi permis d’estimer que la grandeur des 
sages israélites a précisément été de ne pas chercher à résoudre 
des apories par de fausses solutions. Ni le livre de Job, ni celui de 
Qohélet n’apportent de réponse précise aux interrogations qu’ils 
soulèvent et qui étaient contenues en germe dans les Proverbes 
(lesquels enregistrent discrètement l’existence d’injustices). Leur 
conclusion majeure réside en la réaffirmation d’une confiance en 
un Dieu qu’ils ne comprennent pas entièrement, une approche 
qui s'impose encore aujourd’hui à la plupart des croyants. En 
outre, la littérature spéculative a le mérite de montrer qu’avoir des 
convictions n'empêche en rien les questionnements, que ceux-ci 
honorent Dieu et que la confrontation au réel conduit parfois à 
penser contre soi-même sans pour autant perdre pied. 


Un dernier aspect mérite d’être relevé en conclusion de ce par- 
cours. La longue introduction des Proverbes est traversée d’injonc- 
tions à effectuer un travail sur soi pour accéder à la sagesse, à pren- 
dre garde à ses propres dispositions intérieures, à cheminer avec la 
Sagesse personnifiée pour en être changé (Pr 1-9). En ce sens, il 


verbes, Job, Qohéleth, Poliez-le-Grand, Éditions du Moulin, 19997. 

% William P. Brown, Wäsdoms Wonder. Character, Creation, and Crisis in the Bibles Wisdom 
Literature, Grand Rapids/Cambridge, Eerdmans, 2014, p. 16-18. Dans le Siracide, la sa- 
gesse s’épanouit dans la loi, mais ce terme est souvent ambivalent : Torah ou loi univer- 
selle à chercher dans la création ? (S. ANTHONIOZ, Qu'est-ce que la sagesse ?, p. 110-113). 
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est possible d'étendre à la littérature sapientiale de la Bible ce que 
Michel Foucault remarquait à propos de la pensée grecque : 


Pendant toute l'Antiquité (chez les pythagoriciens, chez Platon, chez 
les stoïciens, les cyniques, les épicuriens, chez les néo-platoniciens, 
etc.), jamais le thème de la philosophie (comment avoir accès à la vé- 
rité ?) et la question de la spiritualité (quelles sont les transformations 
dans l’être même du sujet qui sont nécessaires pour avoir accès à la 


vérité ?), jamais ces deux questions n’ont été séparées”. 


De fait, à bien y regarder, le cheminement « initiatique » auquel 
convie l'introduction de Pr est autant un exercice de la pensée à 
la recherche de plus de vérité qu’un effort de spiritualité au sens 
foucaldien. Elle exige du lecteur d’intégrer à sa We/anschaunng (vi- 
sion du monde) la crainte du Seigneur, appelle sans relâche à une 
discipline personnelle et fait d'engagements éthiques une condition 
nécessaire de l'acquisition de la sagesse autant que son fruit. Si la 
sagesse biblique ne nous promet pas un accès à toute la vérité, elle 
nous encourage à progresser en nous renvoyant là où nous ne pen- 
sons même plus à chercher la source des circularités de la pensée 
sapientiale : pas seulement dans les contradictions du monde ou les 
mystères de Dieu, mais aussi en nous-mêmes. 


Matthieu Richelle 


# Michel FoucauLr, L'herméneutique du sujet. Cours au Collège de France. 1981-1982 (Hau- 
tes Études), Paris, Gallimard/Seuil, 2001, p. 18-19. 
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Puissance, folie et sagesse 
(1 Corinthiens 1-4) 


orinthe. Le séjour de l’apôtre Paul dans cette ville fut 
long (dix-huit mois) et fructueux, selon la promesse 
même de Dieu telle que Luc la rapporte dans les 
Actes des Apôtres : « Sois sans crainte, continue de 
parler [...] car un peuple nombreux m'est destiné », (Ac 18,9-10). 
Après son départ, les liens unissant l’apôtre et la communauté 
demeurèrent. Deux lettres sont parvenues jusqu’à nous, bien que 
certains indices nous laissent penser que la correspondance fut peut- 
être plus soutenue (voir 1 Co 5,9). Ces épîtres sont pastorales. Par 
les questions qu’ils posent ou les comportements qu’ils adoptent, 
les Corinthiens poussent l’apôtre dans ses retranchements. Il est 
alors contraint d’affiner sa pensée, de préciser son discours. C’est 
ainsi qu'il développera le sens de la résurrection en 1 Co 15 ou 
approfondira sa compréhension de la croix en 1 Co 1-4. 


Dans ces quatre chapitres, Paul s’attache à recadrer et recentrer 
la communauté, Profitant de la richesse des dons spirituels qui ani- 
ment le corps communautaire (voir 1 Co 12-14), chacun cherche à 
briller. Rivalité et division en découlent, quand l’orgueil de la liberté 
et la réussite personnelle priment sur le souci d’autrui. L’apôtre dis- 
cerne dans ces agissements un réel danger, non pas moral mais bel 
et bien théologique. C’est la croix même qui est menacée d’être ren- 
due « vaine » ! La quête de sagesse, quelle que soit la forme qu’elle 
puisse prendre, s’inscrit dans la volonté de puissance de l’homme. 
Elle marque son désir de « déification ». Or, en Christ, Dieu est venu 
mettre une croix sur ce chemin. L'homme qui cherche véritablement 
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et profondément à être « sage » doit s’abandonner à son Seigneur. 
C’est de lui qu’il recevra la vie et une autre manière de concevoir le 
monde, les autres et surtout lui-même. Paul en a fait l'expérience : 
« lorsque je suis faible, c’est alors que je suis fort », résumera-t-il de 
façon paradoxale (2 Co 12,10). Cette expérience dessine un autre 
monde : les fous ne sont plus ceux qui, comme tels, sont montrés du 
doigt, pas plus que les sages. La sagesse, tant prisée, n’est pas là où le 
monde la cherche. Elle se cache et se révèle dans le crucifié. 


Les quatre premiers chapitres de 1 Co forment une unité. Le 
même langage s’y développe. Les champs lexicaux de la folie (w6ria 
5 fois ; w#6ros 4 fois ; m6rainô 1 fois) et de la sagesse (sophia 14 fois ; 
sophos 9 fois ; gnsis 1 fois), notamment, sont très présents. Pour- 
tant, en 1 Co 1,18, quand Paul exprime l'effet de la parole de la 
croix (ho logos fou staurou), c’est le mot « puissance » qui est opposé 
à celui de « folie ». Pourquoi ce glissement de vocabulaire ? Que 
signifie le remplacement de la « sagesse » par la « puissance » ? Un 
tel choix, apparemment anodin, ne dissimule-t-il pas quelque chose 
d’important ? Nous pouvons en faire l’hypothèse, et, pour l’explo- 
rer, parcourir pas à pas le texte. Après avoir proposé une structure 
d’ensemble qui nous permettra d’appréhender les grandes articu- 
lations du passage, nous procèderons à l’analyse des trois premiers 
chapitres. Elle devrait nous conduire à lever le voile. 


I) La structure de 1 Co 1-4 


Les bornes du passage sont claires. 1 Co 1,1-4,21 débute par des 
salutations (1,1-3), communes en début d’épitre, et s’achève, comme 
d’autres lettres (voir Ga 6,11) par la reprise conclusive des raisons 
qui ont poussé l’apôtre à écrire ces lignes. La progression de l’argu- 
mentation est plus problématique. L'analyse rhétorique, ces derniè- 
res années, a toutefois permis de présenter des hypothèses nouvelles 
et parfois convaincantes!. La structure suivante peut être discernée : 


1 Je renvoie, pour ceux que le détail intéresse, à mon ouvrage La sagesse du discours. Analyse 
rhétorique et épistolaire d'1 Corinthiens (Actes et recherches), Genève, Labor et Fides, 2006. 
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Fonction 


Début du passage 


But du discoufs 


Explication 


Versets 


À 


retrouver une unité de parole 


(v. 10) 


RENAN Récit des faits La communauté est divisée 


; èse principale aul doit annoncer l'Evangile 
sans la sagesse du discours 
pour ne pas rendre la croix 
vaine 

He recourt à toute la force 


la rhétorique pour convaincre les 
e èse 
secondaire 


Corinthiens que la sagesse n’est 
pas nécessaire. 
Argumentation en trois temps : 
Digression où Paul élève le 
débat : en Christ, Dieu a affolé la 
sagesse du monde 
exemple de la communauté : 
n’y à pas beaucoup de sages 


e langage de Ia croix est 
folie et puissance de Dieu 


prédication à la communauté, il 
n’a pas recouru à la sagesse 


Nous prêchons une sagesse 
aux parfaits 


secondaire 


anticipe la critique 
adversaires et y répond 


et Apollos sont des 
serviteurs 


apôtres (v. 6-9) avant d’en venir 
au rôle que chacun doit remplir 


(v. 10-17) 
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Conclusion Paul revient sur le débat sagesse 
intermédiaire / folie (v. 23) mais aussi sur les 


disputes partisanes qui règnent à 
Corinthe 


o 4 1-5 Réfutation aul refuse tout jugement qui 
émanerait des Corinthiens 
o 4.,6- onclusion finale ] revient sur l’ensemble du 


passage et raille l’orgueil des 
Corinthiens 


Le tableau mérite quelques brefs commentaires et deux remar- 
ques. 


Après les salutations habituelles (1 Co 1,1-3), Paul aborde le but 
de sa lettre (1 Co 1,4-9) : permettre à la communauté de retrouver 
une unité de discours et de corps (1 Co 1,10). Cette unité avait, pour 
ainsi dire, volé en éclats après le passage d’Apollos à Corinthe (1 Co 
1,11-16), un homme cultivé, originaire d'Alexandrie. Comparé à ce 
dernier, l’enseignement de l’apôtre était apparu rudimentaire. C’est 
le point qui focalise les critiques. Même si certains membres de la 
communauté demeurent attachés à Paul, d’autres « partis » se sont 
créés, dont un qui soutient explicitement Apollos. 


Pour Paul, les divisions soulèvent deux questions distinctes mais 
liées : celle de l’éloquence et celle du locuteur. À ses yeux, l'essentiel 
n’est pas la forme que prend le message de la croix, ni non plus la 
personne qui l'annonce : ce qui est fondamental c’est le message lui- 
même, son contenu. C’est pourquoi l’apôtre, parmi les Corinthiens, 
n’a rien voulu savoir sinon « Jésus Christ, et Jésus Christ crucifié » 
(1 Co 2,2). Seul ce message à la capacité de renverser toutes les 
certitudes humaines. Il bouleverse le monde et ses valeurs, il l’af- 
fole ! Il lui fait perdre ses repères (1 Co 1,18-25). La communauté 
de Corinthe est un exemple vivant de ce choc (1 Co 1,26-31). En 
son sein il n’y a pas beaucoup de sages. Pourtant, Dieu l’a choisie 
pour confondre les savants et leur prétendue sagesse. Il en est allé 
de même pour Paul. En se fiant davantage à l'Esprit de Dieu qu’à 
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ses propres talents d’orateur, Paul a fait corps avec le message qu’il 
annonçait (1 Co 2,1-5) et ainsi a permis à la foi des Corinthiens de 
s’enraciner dans le seul terreau possible. 


Mais ce renoncement à la sagesse n’est que formel. L’enseigne- 
ment de l’apôtre est bel et bien une sagesse pour ceux qui ont re- 
connu dans le crucifié le Christ (1 Co 2,6-16). Au croisement de leur 
regard et de celui que le Christ porte sur eux, un monde nouveau 
émerge. 


Au début du chapitre 3 Paul aborde alors la question du locu- 
teur, au cœur même des reproches que les Corinthiens lui adressent 
(1 Co 3,1-17). Celui-ci est serviteur de Dieu. Les serviteurs ont des 
talents différents. Heureusement. Tous les talents et donc tous les 
serviteurs sont utiles à l’œuvre commune. Nul n’est plus important 
qu’un autre. Personne n’est indispensable sinon Dieu. C’est Lui, et 
lui seul, qui suscite et consolide la foi des hommes. 


Au terme du passage, Paul rédige une première conclusion (1 Co 
3,18-23) comme l’indiquent la reprise du vocabulaire de la sagesse 
et de la folie, d’une part, et les noms d’Apollos et de Céphas, d’autre 
part. Dans ces quelques versets, Paul rappelle notamment l’inver- 
sion réalisée par Dieu en Christ : la sagesse des hommes est folie 
devant Dieu (1 Co 1,18—2,5). 


Le début du chapitre 4 quitte le terrain de la réflexion. Après 
avoir réfuté théologiquement les jugements de ses adversaires sur 
son éloquence, Paul entend leur contester le droit même de le juger 
(1 Co 4,1-5). Il remet son jugement entre les mains de Dieu seul. 


Paul peut alors conclure son raisonnement (1 Co 4,6-13). Il in- 
vite les Corinthiens à se départir de cet orgueil qui les habite : ne 
sont-ils pas au bénéfice même de Dieu ? 


Les derniers versets reprennent des éléments présents dans 
les salutations finales des lettres de l’apôtre (l’intention de l’écri- 
ture, la mention de la venue prochaine de l’apôtre, une section 
parénétique)?. 


?  C. JAcON, ®. at. p. 153. 
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À ces commentaires au fil du texte, il faut ajouter deux remar- 
ques importantes qui contribuent à centrer notre regard. D'abord, 
la thèse principale ouvre un développement qui court jusqu’en 3,17. 
Nous pouvons donc, pour notre analyse, laisser de côté le chapi- 
tre 4, en dépit de ses liens thématiques avec les trois premiers chapi- 
tres’. Ensuite, le tableau fait apparaître que la solution à la question 
qui nous occupe (la substitution de la puissance de Dieu à la sagesse 
pour qualifier la parole de la croix en son effectivité) se trouve, 
vraisemblablement, entre 1 Co 1,18 (première thèse secondaire) et 
1 Co 2,6 (deuxième thèse secondaire). Notre attention se focalisera 
donc sur ces versets. 


IT) La folle croix affole (1 Co 1,18-25) 


Le développement de Paul dans l’ensemble de ces premiers 
chapitres commence avec la formulation de-la thèse principale en 
1,17 : « Christ ne m’a pas envoyé baptiser mais annoncer l'Évangile, 
non par la sagesse du discours, afin que la croix du Christ ne soit 
pas rendue vaine ». Paul formule ainsi en quelques mots ce qu’il va 
tenter de montrer dans son argumentation qui court de 1,18 à 3,23. 
Son expression est quelque peu elliptique puisqu'il affirme ce qu’il 
ne fait pas («non par la sagesse du discours ») maïs ne dit rien sur la 
manière dont il procède. Ajoutons qu’à première lecture il est diffi- 
cile de voir ce qui rend la croix « vaine ». Mais les mots de l’apôtre 
s’éclaireront au fur et à mesure que progressera l’argumentation. 


Les versets 18 à 25 du premier chapitre constituent la première 
partie du développement. Celle-ci s’ouvre elle-même par une thèse 
qui, par certains termes (/ogos, parole, stauros, croix), rappelle la thèse 


qui régit l’ensemble : « Le discours de la croix est folie pour ceux qui 


se perdent et, pour ceux qui sont sauvés, pour nous, il est puissance 
de Dieu » (v 18). Cette thèse secondaire met en avant un constat 
simple : le discours de la croix, l'Évangile, est reçu de manière dif- 


3 Id, p.197. 
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férente par les uns et les autres. Il est « folie » ou « puissance ». 
L'opposition de ces deux termes surprend, comme le note Robert 
Sommerville : « on s’attendrait à ce qu’en opposition à la folie que 
les hommes voient dans la parole de la croix, Paul mette en avant 
la sagesse de Dieu. Mais au lieu de sagesse, c’est de puissance qu’il 
parle »*. Ce déplacement demandera à être expliqué. Ce qui est clair, 
c’est que le jugement porté sur « le langage de la croix » a des réper- 
cussions dans le présent des personnes. Les uns « se perdent » et les 
autres « sont en train d’être sauvés », selon la traduction de la TOB. 
Les verbes grecs sont, en effet, au présent. Ce temps renvoie à une 
action qui se poursuit, qui dure. Rien n’est définitif. Ceux qui sont 
en train de se perdre peuvent se trouver, et ceux qui sont en train 
d’être sauvés peuvent se détourner du Christ. L’apôtre met ici en 
avant la liberté de l’homme : du croyant comme de l’incroyant. 


Pourquoi les hommes sont-ils amenés à porter des jugements 
aussi différents sur la croix ? Paul trouve la réponse à cette question 
dans les Écritures, dans le livre du prophète Ésaïe : « Dieu détruira 
la sagesse des sages et anéantira l'intelligence des intelligents » (És 
29,14 LXX). L’apôtre transpose les verbes de ce verset à la pre- 
mière personne du singulier pour bien souligner l’action de Dieu. 
C’est Lui qui, en Christ, a accompli cette parole. Son action oblige 
à se demander « où est le sage », « où est le scribe » et « où est le 
raisonneur de ce siècle » (v. 20), car à la croix et avec la croix « Dieu 
a affolé la sagesse du monde ». Comment ? Le verset 21 répond di- 
rectement à cette question. Il pose un certain nombre de difficultés 
dont la plus grande est peut-être la répétition du mot « sagesse », 
avec des nuances différentes. La première occurrence — « dans la 
sagesse de Dieu » — souligne la révélation de Dieu dans la création 
et dans l’histoire, notamment dans celle du peuple d'Israël. La révé- 
lation de Dieu, sous toutes ses formes, est une manifestation de sa 
sagesse. Le second emploi du mot sagesse — « par le moyen de la sa- 
‘Robert SOMMERVILLE, La Première Épôtre de Paul aux Corinthiens (Commentaire Évan- 
gélique de la Bible), tome 1, Vaux-sur-Seine, Édifac, 2001, p. 66. 

* Traduction personnelle. Frédéric GODET, Commentaire sur la Première Ébpitre aux Corin- 


thiens, préface du professeur Pierre Bonnard, tome 1, Neuchâtel, L.-A. Monnier, 1965, 
p. 84, proposait une traduction semblable. 
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gesse » — renvoie aux fonctions cognitives de l’humain. L'intelligence 
de l’homme est, elle aussi, une incarnation de la sagesse de Dieu : 
« Puisque en effet, dans la sagesse de Dieu, le monde n’a pas connu 
Dieu, par le moyen de la sagesse ». Par cette répétition, le verset 
21 insiste sur le dévoiement de la sagesse que l’homme a reçue de 
Dieu : alors qu’elle devait servir à la reconnaissance du Créateur, elle 
n’a pas joué son rôle. Dieu a donc cherché une autre voie, indique le 
texte : « Dieu a trouvé bon, par la folie de la proclamation, de sauver 
les croyants ». La « folie de la proclamation », c’est la mort de Jésus 
sur la croix. Comme le souligne Robert Sommerville, « en présen- 
tant à la sagesse de l’homme un salut complètement irrationnel, il l’a 
mise dans le cas de s’insurger contre ce moyen choisi par lui et, en 
le déclarant absurde, de devenir folle elle-même »°. Mais pourquoi 
la croix est-elle une « folle proclamation » ? Paul va répondre à cette 
question dans les versets 22-25. La croix ne répond pas aux aspira- 
tions des personnes auxquelles la folle proclamation s’adresse : «les 
Juifs demandent des signes et les Grecs recherchent la sagesse ». Le 
Christ crucifié est un scandale pour des Juifs assoiffés de signes, ces 
manifestations concrètes, inoules, extraordinaires de la puissance de 
Dieu. Le plus éclatant de ces signes serait sans conteste la victoire 
du Messie sur la puissance d’occupation romaine : Dieu règnerait 
ainsi en majesté sur son peuple ! La croix est aux antipodes de ces 
représentations puissantes de Dieu et particulièrement d’une vic- 
toire militaire. Elle n’a que la faiblesse de Dieu à offrir à la pensée de 
l’homme. Une folle image de Dieu ! Inacceptable pour les Juifs, la 
croix l'était également pour les Grecs qui « recherchent la sagesse ». 
L'emploi du verbe « rechercher » souligne bien la démarche volon- 
tariste de l’homme grec à l’opposé du verbe « demander » qui dé- 
notait l’attente passive du Juif. La soif philosophique des Grecs est 
connue. Ce n’est pas pour rien si la Grèce jouissait d’une réputation 
philosophique. En ce domaine, les écoles — stoïcienne, épicurienne, 
cynique. — étaient nombreuses, tout autant que les mouvements 
de philosophes itinérants. Il faut dire que le sage était grandement 
respecté et envié pour sa connaissance. Par elle, il cherchait à percer 


‘ Id, p. 86. 
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les mystères du monde et de l’âme. Là aussi, la croix s’inscrit aux 
antipodes des aspirations grecques. Le discours du crucifié n’offre 
aucune sophistication, aucun mystère. Il se situe même à l'opposé 
des canons du « raisonnable ». Étant un « supplice qu’on réservait 
aux esclaves »’, la croix ne pouvait que susciter mépris et moquerie : 
en quoi aurait-elle pu se mettre à parler et devenir prédication ? 
Ainsi Grecs et Juifs, de manière différente mais somme toute simi- 
laire, en venaient à enfermer Dieu dans leurs systèmes de pensée. 
Or, le discours de la croix résistera toujours à l’assimilation. Il dé- 
bordera toujours des cadres dans lesquels l’homme tente de le saisir, 
aujourd’hui comme hier. La parole de la croix est paradoxale. C’est 
sans doute la raison pour laquelle Paul recourt aux paradoxes à la fin 
de ce passage : « ce qui est folie de Dieu est plus sage que les hom- 
mes et ce qui est faiblesse de Dieu est plus fort que les hommes » 
(v. 25). Seuls de tels paradoxes peuvent tenter de mettre la croix en 
mots, ou du moins en musique. Quel autre discours permettrait aux 
destinataires de Paul d’imaginer la folie que Dieu à mise en œuvre 
pour sauver ceux qui croient ? 


Arrivés à la fin de la péricope, nous sommes à même de com- 
prendre le glissement de vocabulaire constaté au verset 18. En effet, 
pour Paul, comme pour tous ceux qui sont appelés, le Messie crucifié, 
objet de la folle prédication, est « Christ, puissance de Dieu et sagesse 
de Dieu » (1 Co 1,24, où les deux termes « puissance » et « sagesse » 
sont conjoints). La folle croix devient puissance de Dieu lorsque, par 
la foi, les hommes (dont Paul et les Corinthiens, « nous » au v. 18) 
reconnaissent le crucifié comme le Messie de Dieu ; il en va là, para- 
doxalement, de la manifestation de Sa sagesse. Le crucifié n’est pas le 
signe de la faiblesse de Dieu mais bien de sa puissance. Lui, le grand 
Sage, à choisi délibérément, justement (et l’adverbe n’est pas de trop !), 
de manifester faiblement, follement sa puissante sagesse. Les deux 
termes sont indissociables. L’un est contenu dans l’autre et vice versa. 
Ce que montrent fort bien les deux derniers paradoxes (v. 25) qui 
mettent en équivalence le fou (% m6ror) et le faible (0 asthenes) d’une 
part, le plus sage (sophôteron) et le plus fort (ischwroteron) de l’autre. 


TR. SOMMERVILLE, La Première Épôtre…, op. cit. p. 13. 
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II) De la théorie à la pratique (1 Co 1,26-2,5) 


La croix manifeste que Dieu révèle sa puissance dans la faibles- 
se. Paul va le montrer par deux exemples : celui de la communauté 
et celui de son apostolat. 


Le principe qu’il a édicté dans les paradoxes du verset 25, Paul 
le reconnaît dans la vie de la communauté de Corinthe. En prenant 
celle-ci en exemple, l’apôtre nous permet de nous en faire une idée 
assez précise : elle était constituée, en majeure partie’, de person- 
nes issues des classes sociales les plus basses. Pourtant, Paul tient 
à le faire comprendre à toute la communauté : Dieu à choisi ces 
personnes-là pour manifester sa sagesse ! Le choix de Dieu fait bas- 
culer toutes les frontières. De même que, plus tard, dans l’Épitre 
aux Romains (Rm 2), Paul affirmera qu’après l’événement Christ la 
frontière entre circoncis et incirconcis est abolie, Paul le déclare ici : 
les identités sont désormais changées. Les forts ne sont plus là où on 
les attend, pas plus que les faibles. Toute la classe dirigeante (sages, 
puissants, nobles) est désormais disqualifiée en tant que telle, elle n’a 
plus aucun motif de s’enorgueillir. De même pour ceux qui ont été 
promus par ce renversement, souligne Paul. Car si Christ est devenu 
pour nous sagesse, justice, sanctification et libération, nous devons 
nous glorifier non de notre libération, de notre sanctification ou de 
notre justice mais bel et bien du Seigneur qui nous fait grâce de cela. 
La formule attire l’attention de l’auditoire. Paul rappelle ainsi un en- 
seignement que ses correspondants avaient sans doute négligé : le 
seul sujet de glorification possible, c’est le Seigneur qui est au centre 
de l'univers et de la vie du croyant’. En écrasant les prétentions co- 
rinthiennes, la pensée paulinienne sollicite un retour à l'unité. 

8 Voir Gerd THEISSEN, Histoire sociale du christianisme primitif. Jésus, Pau}, Jean (Le Monde 
de la Bible, 33), Genève, Labor et Fides, 1996, p. 91-138. L'auteur a très bien montré 
que la communauté corinthienne était composée d’une minorité de personnes impor- 
tantes et influentes et d’une majorité de petites gens : « La communauté de Corinthe est 
caractérisée par une stratification sociale interne : quelques membres de la communauté 
originaire de l’élite y donnent le ton, en face d’eux, nous trouvons une majorité de chré- 


tiens issus des classes inférieures » (p. 91). 
9 Dans le texte grec, er Æuni6 est au centre de la phrase. 
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Après avoir pris l'exemple de la communauté, Paul va réfléchir 
sur lui-même. Cela lui permet de revenir au sujet de sa prédication 
à Corinthe et de son rapport à la sagesse (1 Co 2,1-5). Il donne 
d’abord l'impression d'admettre que sa parole n’avait rien des dis- 
couts persuasifs de la sagesse. Mais cette concession, il n’y consent 
que pour affirmer l’altérité de sa prédication : une démonstration 
d’Esprit et de puissance. Beaucoup d’exégètes voient là, avec raison, 
un hendiadys!” : l'Esprit qui est puissant. En ne recourant pas à la 
sagesse, Paul permet, d’une part, à l'Esprit de déployer toute sa 
puissance, et fournit, d’autre part, à la foi corinthienne un ancrage 
solide. Car la foi doit s’enraciner en Christ, la seule personne que 
Paul juge bon de connaître. Ainsi, la foi se nourrira de la puissance 
de Dieu et non de la sagesse des hommes (1 Co 2,5). L'expression 
« puissance de Dieu » est peut-être une métonymie!! valorisante 
pour parler du Christ. Quoi qu’il en soit, Paul considère qu’en uti- 
lisant la sagesse du discours, les prédicateurs peuvent se faire valoir 
eux-mêmes et échappent difficilement au culte de la personnalité. 
C’est sans doute ce qu’il entendait par l'expression « rendre vaine la 
croix », comme l’indique le parallèle entre 1 Co 1,17 et 2,4-5, mis en 
évidence par Duane Liftin'? : 


Alain Rey (éd), Le Grand Robert de la langue française, tome 5, Paris, Le Robert, 1986, 
P. 152, définit ainsi cette figure : « Hendiadys : figure de rhétorique qui consiste à dis- 
socier en deux noms coordonnés une expression unique. Exemple : “Un temple rempli 
de voix et de prières (de voix qui prient)” ». 

La métonymie consiste à désigner un objet par le nom d’un autre ayant avec lui un 
lien habituel et fort. C’est le cas, par exemple, lorsqu’on désigne l'Église par « l'autel » et 
PEtat par « le trône ». 

2 D. Lin, S4 Pauls Theology of Proclamation : An Investigation of 1 Corinthians 1-4 in the 
Light of Greco-Roman Rhetorie, Cambridge, University Press, 1983, p. 190. 
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évangéliser non par la sagesse du afin que la 
discours croix du Christ 
ne soit pas 
rendue vaine 


euaggelizesthai | ouk en sophia logou hina mê 
kenÔôthé ho 
stautos tou 
Christou 
La parole ef ma des discours afin que votre 
proclamation persuasifs de la foi ne soit pas 
sagesse mais dans la dans la sagesse 
démonstration d’esprit des hommes 
et de puissance mais dans la 
puissance de 


Dieu. 


Ho logos mou | ouk en peithoiïs sophias | hina hé pistis 
kai to kérugma | logois all en apodeixei humôn mê 
mou pneumatos kai | ê en sophia 
dunameôs anthrôpôn all 
en dunamei 
theou 


Nous pouvons à présent conclure. Depuis 1 Co 1,17, Paul a donc 
développé deux des non-dits de la thèse principale : il a choisi de ne 
pas utiliser la sagesse du discours car, d’une part, depuis l’événe- 
ment Christ, la sagesse a été dépréciée sinon défigurée et, d’autre 
part, parce qu’il souhaitait s’effacer devant le seul qui soit digne 
d’être adoré et admiré : Christ. Ceci nous permet de comprendre 
pourquoi le mot « puissance » remplace le mot « sagesse » en 1 Co 
1,18. Le Christ est la puissance que Dieu à voulu opposer aux va- 
leurs des hommes. Le Christ est tout à la fois la Sagesse de Dieu 
et sa Puissance. La parole qui l’annonce est de facto puissante. Elle 
bouleverse, renverse les valeurs du monde : Paul évoque ici le cas de 
la sagesse mais il en est de même du pouvoir, de la gloire, de la ri- 
chesse... C’est le prolongement même de l’enseignement du Christ : 
« celui qui veut être le premier, qu’il soit le dernier de tous et le 
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serviteur de tous » (Mc 9,35). La parole proclamant la victoire du 
crucifié est puissante aussi car elle a une force de transformation de 
la société. Ceux qui l’accueillent ont été choisis pour « confondre 
les sages » et la prétendue sagesse du monde. La communauté de 
Corinthe en fut l’exemple même, comme de nombreux chrétiens à 
travers l’histoire, défendant à contre-courant de la société les droits 
des sans-abris, luttant contre la discrimination... Enfin, ce message 
est une véritable puissance car l’homme qui s’en fait le porteur n’a 
pas à s’appuyer sur ses propres forces. Il peut laisser la parole dans 
sa nudité et sa fragilité tracer son chemin dans le cœur des hommes 
puisque l'Esprit est à l’œuvre avec et derrière lui. 
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Le Christ comme pensée de la création 
Un exercice en théologie interculturelle 
(Col 1,15-20) 


armi les textes christologiques les plus importants 

du christianisme naissant on peut relever le célèbre 

« hymne au Christ cosmique » qu’insère à ses débuts 

l’épiître aux Colossiens (Col 1,15-20). Il a non seu- 
lement influencé l’élaboration des réflexions christologiques de 
l'Église ancienne qui a trouvé son point d’orgue lors du Concile de 
Chalcédoine en 451 où la conception de la double nature du Christ 
— « parfaitement homme, parfaitement Dieu » — fut érigée en dogme 
immuable. Il continue aussi à passionner les esprits. Tandis que les 
exégètes travaillent sur les nombreuses questions de détail — d’ordre 
philologique, rhétorique, littéraire et historique — que pose ce texte, 
les systématiciens s’interrogent à nouveaux frais sur la question de 
la réconciliation universelle, du rapport entre théologie de la créa- 
tion et écologie ou encore entre sciences de la nature et théologie 
en matière de cosmologie et d’eschatologie. 


Dans ma contribution, je souhaite discuter un seul aspect, qui 
pourtant touche à l’ensemble de ce texte. Il s’agit de ce que l’on appelle 
habituellement la question des « influences », des « dépendances » ou 
de l’«arrière-fond » du texte. Ces qualificatifs traditionnels sont à mon 
avis plutôt malheureux. Au lieu de faire de l'archéologie littéraire, il me 
paraît plus intéressant de voir comment l'hymne au Christ interagit 
avec son monde environnant et comment il résonne auprès de son 
auditoire. Mais avant de m’atteler à cette tâche, je souhaite brièvement 
évoquer quelques-uns des aspects plus généraux de ce passage bien 
connu, sans pouvoir ici détailler mon argumentation. 
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L'hymne au Christ de Col 1,15-20 — quelques jalons exé- 
gétiques 


Je propose la traduction suivante : 


15a Il [à savoir le Christ] est image du Dieu invisible, 
15b premier-né de toute créature, 
16a car c’est en lui que toutes choses ont été créées, 
16b dans les cieux et sur la terre, 
16c les (êtres) visibles comme les invisibles, 
164 soit trônes, soit souverainetés, 
soit autorités, soit puissances. 
16e Toutes choses sont créées par lui et envers lui. 


17a Etil est, lui, par devant toutes choses, 
17b et toutes choses subsistent en lui, 
18a etilest, lui, la tête du corps, (à savoir) de l'Eglise. 


18b Il est commencement, 

18c premier-né d’entre les morts, 

18d afin de tenir en toutes choses, lui, le premier rang, 

19 car c’est en lui que toute la plénitude (de Dieu) se plut à habiter 
20a et, par lui, à réconcilier toutes choses envers lui, 

20b ayant établi la paix par le sang de sa croix, 

20c [par lui], aussi bien celles sur la terre que celles dans les cieux. 


Ce texte à la forme d’un hymne en prose élevée, exprimé à la 
troisième personne du singulier et célébrant la nature et l’agir du 
Christ mort et ressuscité en tant que médiateur et réconciliateur 
universel. Il s'inscrit dans la partie introductive de l’épître aux Co- 
lossiens’. Il s’agit probablement d’un texte préformé qui était fa- 
milier à la communauté destinataire de Col. L'auteur de lépître l’a 


dl 


Je pars de l’idée que l’épitre aux Colossiens fait partie de la littérature dite deutéro- 
paulinienne, Il s’agit d’un texte qui présuppose la mort de l’apôtre de Paul et qui tente de 
repenser la théologie paulinienne dans un nouveau contexte historique, probablement 
dans les 60 ou 70 du 1” siècle ap. J.-C. Pour plus de détails voir Andreas DETTWILER, 
« L’Épitre aux Colossiens », in Introduction au Nouveau Testament. Son histoire, son écriture, 
sa théologie (Le Monde de la Bible 41), Daniel MARGUERAT (éd.), Genève, Labor et Fides, 
2008’, p. 287-299, 
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repris et intégré — sans modifications majeures, me semble-t-il — au 
début de son écrit pour rappeler à la communauté « des valeurs et 
des traditions qui sont déjà partagées par Paul et ses lecteurs ». 
En même temps, l'hymne au Christ joue un rôle décisif dans lar- 
gumentation d’ensemble de l’épître aux Colossiensÿ. Celle-ci com- 
prend une dimension à la fois constructive et critique. Constructive, 
puisque l’agir de réconciliation universelle de Dieu en Christ évo- 
qué par l'hymne constitue la matrice qui détermine l’ensemble de la 
christologie colossienne. Critique, comme le montrera la polémique 
contre la « philosophie » en Col 2 : à l’égard d’un courant religieux 
alternatif — probablement de tendance ésotérique et ascétique —, la 
communauté destinataire est invitée à se remémorer que l’adhésion 
au Christ, lieu d’inhabitation plénière de Dieu et autorité suprême 
sur toute réalité existante, suffit pour vivre sans angoisse dans le 
monde. L’adhésion à toute autre proposition religieuse serait, selon 
l’auteur de Col, complètement anachronique. 


L’hymne — soigneusement composé d’un point de vue rhétori- 
que — comprend deux strophes (v. 15-16 et v. 18b-20) et un passage 
intermédiaire (v. 17a-18a). Le texte est marqué par deux centres 
de gravité : le Christ est tout d’abord « image » de Dieu et média- 
teur lors de la création (v. 15-16) ; il est ensuite présenté comme 
« premier-né d’entre les morts » et réconciliateur (pacificateur) uni- 
versel (v. 18b-20). Les perspectives temporelles s'inscrivent, elles 
aussi, dans la sémantique de l’universel et du totalisant puisqu'elles 
englobent début primordial et fin, protologie (première strophe) et 
eschatologie (deuxième strophe). À y voir de plus près néanmoins, 
les perspectives temporelles convergent vers le temps présent : les 


2 Matthew E. GoRDLEY, The Colossian Hymn in Context. An Exegesis in Light of Jewish and 
Greco-Roman Hymnic and Epistolary Conventions (Wissenschaftliche Untersuchungen zum 
Neuen Testament, I1/228), Tübingen, Mohr Siebeck, 2007, p. 261 : « The citation of 
this hymn thus functions as a reminder of values and traditions already shared by Paul 
and his readers ». P< 
3 Voir à ce propos par exemple A. DETTWILER, « Démystification céleste. La fonction 
argumentative de l'hymne au Christ (Col 1,15-20) dans la lettre aux Colossiens », in Les 
bymmes du Nouveau Testament et leurs fonctions. XXII congrès de l'Association catholique française 
pour l'étude de la Bible (Strasbourg 2007), Daniel GERBER et Pierre KEITH (éd.), Lectio Di- 
vina 225, Paris, Cerf, 2009, p. 325-340. 
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affirmations protologiques de la première strophe débouchent sur 
le maintien de la création dans le temps présent (en termes classi- 
ques : creatio continua), comme l'indique le v. 16a : « toutes choses 
sont créées… » (le verbe grec ektistai est formulé au parfait passif ; il 
indique le résultat présent d’une action advenue dans le passé). De 
même, l’acte de réconciliation et de pacification universelle (v. 20) 
ne pointe pas vers un futur encore à espérer, mais semble être déjà 
pleinement réalisé dans l’œuvre du Christ au temps présent. Ainsi, 
les deux centres de gravité — comparables aux deux points de foca- 
lisation d’une ellipse — convergent dans l’idée de la souveraineté du 
Christ sur toute réalité existante dans le temps présent. En ce sens, 
la strophe intermédiaire, formulée entièrement au temps présent 
(v. 17a-18a), constitue le centre secret de l’hymne. 


À noter encore que le contenu de la première strophe, d’orienta- 
tion protologique, ne devient plausible — pour un auditoire chrétien 
— qu’à partir de la deuxième : c’est la foi en la résurrection de Jésus 
de Nazareth (v. 18c) qui constitue le contexte de découverte du Christ 
cosmique, médiateur de la création (v. 15-18a). Autrement dit : la 
force créatrice de Dieu qui, selon les premiers croyants au Christ, 
s'était manifestée dans l’acte de la résurrection, devient désormais 
la « marque indélébile » de Dieu en Christ. Cette compréhension 
de Dieu comme puissance créatrice sera ensuite directement trans- 
férée sur la compréhension du Christ, force créatrice du monde 
(v. 16) et puissance de cohésion universelle (v. 17). 


Un texte au carrefour de multiples contextes culturels 


Un des aspects les plus fascinants de l’hymne tient à ce qu’il en- 
tre en résonance avec des traditions philosophiques et religieuses 
très différentes de l’époque et qu’il résonne différemment selon les 
expériences et le lexique culturels du lecteur antique — et de l’in- 
terprète moderne ! Le v. 16b-c illustre à merveille cette dimension 
interculturelle : l'expression totalisante « dans les cieux et sur la ter- 
re » relève du langage biblique, tandis que l'expression parallèle « les 
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(êtres) visibles comme les invisibles » (en grec a horata Raï ta aorata) 
fait écho aux conceptions cosmologiques de la philosophie grecque. 
L’herméneutique se veut intégrative : le langage choisi fonctionne 
comme miroir de la sémantique totalisante qui traverse de bout en 
bout l’hymne au Christ. 


En schématisant quelque peu, nous pouvons identifier quatre 
univers de pensée distincts avec lesquels l’hymne colossien entre en 
interaction implicite pour réaliser son projet. 


— La tradition sapientiale vétérotestamentaire et sa reprise dans le ju- 
daïsme alexandrin. La recherche contemporaine est majoritairement 
de l'avis que les grands poèmes didactiques“ de la littérature sa- 
pientiale vétérotestamentaire-juive qui parlent de la Sagesse comme 
une entité personnifiée immanente au monde (principalement Pr 
8, Jb 28, $7 24 et Ba 3,9-4,4), puis leur évolution ultérieure chez le 
médio-platonicien Philon d'Alexandrie (env. 20 av. à 50 ap. J.-C.) et 
dans l'écrit, probablement aussi d’origine alexandrine, appelé Sagesse 
de Salomon (ter s. av. J.-C. ; en particulier Sg 6,12-21 ; 7,22-8,1 et 9,1- 
18), représentent le milieu intellectuel le plus proche de l’hymne co- 
lossien, notamment en ce qui concerne sa première strophe. Le ju- 
daïsme hellénistique de langue grecque de la diaspora, en particulier 
du milieu alexandfrin, a essayé de repenser de manière conséquente 
sa propre tradition religieuse « dans l’horizon de la philosophie et 
culture gréco-hellénistiques ». L’hymne au Christ de l’épître aux 
Colossiens témoigne d’un phénomène comparable. Nous y revien- 
drons. 


— La tradition biblique. Parallèlement à l'influence de la tradition 
sapientiale, la matrice biblique — ne serait-ce que par l'intermédiaire 
du judaïsme alexandrin — reste pourtant bien présente : l'hymne 


4 Je reprends ici la désignation de Gerhard VON RAD, Israël ef la Sagesse, trad. Étienne 
de Peyer, Genève / Paris, Labor et Fides / Libraire protestante, 1971, p. 169. 


5 Samuel VOLLENWEIDER, « “Der Erstgeborene vor aller Schôpfung” (Kol 1, 15-20). 


Überlegungen zum Stellenwert der kosmischen Christologie für das Gespräch zwischen 
Schôpfungstheologie und moderner Kosmologie », in Theologie und Kosmologie. Geschichte 
und Erwartungen für das gegenwärtige Gespräcb, Jargen HUBNER, Ion-Olimpiu STAMATESCU et 
Dieter Weser (éd.), Religion und Aufklärung 11, Tübingen, Mohr Siebeck, 2004, p. 61- 
80, ici p. 64. 
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colossien pense dans le cadre conceptuel d’un Dieu créateur et 
d’une création, ainsi que dans la polarité entre création (v. 15-18à) 
et rédemption (v. 18b-20). Il présuppose par là l’idée de l'humanité 
comme vis-à-vis de Dieu, dans un état d’adversité (ou d’aliénation) 
qui réclame un acte de réconciliation de la part de Dieu à travers 
son agent au monde. Il est pourtant vrai que l’hymne ne thématise 
nulle part cet état d’adversité. Il ne vise pas à développer une ré- 
flexion autonome et exhaustive de type cosmologique et anthropo- 
logique. Son seul intérêt consiste à mettre en avant l’œuvre positive 
du Christ. 


— Traditions cosmologiques et politiques du monde gréco-romain. Ces 
traditions apparaissent en filigrane principalement aux v. 17b, 18a 
et 20 de l'hymne au Christ. Les deux exemples suivants suffisent 
à l’illustrer. Le v. 17b (« et toutes choses subsistent en lui ») entre 
en résonance avec l’idée largement répandue dans la tradition phi- 
losophique de l’époque — notamment d’orientation platonicienne 
et stoïcienne — selon laquelle les quatre éléments qui constituent 
le monde (le «ws»0$) sont maintenus ensemble par une force su- 
périeure et unificatrice, sans laquelle le monde risquerait de se dé- 
composer. Chez Platon, ce principe unificateur est « l’âme » (psw- 
chê) du monde (Tzwée 34b), selon la Stoa, c’est le Logos ou Dieu. 
De telles réflexions cosmologiques, qui tentent de contrebalancer 
le sentiment d’angoisse de l'humain de l’Antiquité hellénistique, se 
retrouvent aussi dans la tradition juive, notamment dans l’œuvre de 
Philon et sa conception du Logos. Le deuxième exemple concerne 
l’idée de réconciliation, plus précisément de pacification universelle 
du v. 20. Il est possible que les premiers lecteurs, bien familiers 
de l’idéologie politique des empereurs romains et leur ambition à 
apporter la paix universelle au sein de l’Empire (la pax romana), ÿ 
aient discerné une pointe polémique. L’analogie reste pourtant très 
partielle : l’ambition des empereurs romains était certes « univer- 
selle », mais ne comportait pas de dimension proprement cosmo- 
logique ni ne touchait aux malheurs de la condition humaine. La 
tradition philosophique de l’époque a bien mis en avant les limites 
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du champ d’action politique, parfois avec passablement d’ironie 6. 
La tradition biblique, quant à elle, rappelle que c’est uniquement 
Dieu qui procure la paix. Col 1,15-20 s’y associe, bien évidemment, 
tout en précisant que Dieu agit désormais par le biais de son agent 
par excellence, à savoir le Christ mort et ressuscité. 


— Traditions du premier christianisme. Enfin, n’oublions pas que Col 
1,15-20 est aussi redevable aux traditions du christianisme naissant, 
notamment d’empreinte paulinienne. Paul déjà a compris le Christ 
comme « image » de Dieu (2 Co 4,4), figure de médiation créatrice 
(1 Co 8,6b ; voir aussi ]n 1,3 ; He 1,2), « premier-né parmi beaucoup 
de frères » (Rm 8,29) et premier parmi ceux qui seront ressuscités 
(1 Co 15,20-28). Le langage de réconciliation s’y trouve aussi (2 Co 
5,18-21 et Rm 5,10-11). De même l’idée de la compréhension posi- 
tive (sotériologique) de la mort du Christ à la croix (voir Col 1,20b 
— mais formulée ici au sens non spécifiquement paulinien), idée que 
Paul partage avec d’autres traditions du christianisme émergeant. 


Ce rapide survol de quelques échos littéraires nous montre non 
seulement la grande variété et l’intensité du tissu intertextuel offert 
par Col 1,15-20. Il nous invite également à comprendre que lPuti- 
lisation sélective des concepts et des représentations — cosmologi- 
ques, politiques ou autres — issus du monde environnant témoigne 
d’un processus théologique créatif qui ne saurait être réduit à la 
simple question des « dépendances » (ou des « sources ») de Col 
1,15-20 par rapport à tel ou tel système de pensée préalable et pré- 
tendument stable. Enfin, comme je l’ai déjà signalé en passant, les 
affirmations cosmologiques de l’hymne au Christ sont au service 
6 Comme le montre l'exemple, teinté d’humour, du stoïcien Épictète (env. 50 à 130 
apr. J.-C.) : « Mais voyez la paix profonde que César semble nous procurer : il n’y à plus 
de guerres, plus de luttes, plus de brigandages de grand style, plus de pirateries ; on 
peut à toute heure voyager sur terre ou sur mer de l'Orient à l'Occident. Est-ce que par 
hasard César peut aussi nous procurer la paix avec la fièvre, avec le naufrage, avec l’in- 
cendie, avec les tremblements de terre, avec la foudre ? Voyons, et avec l'amour ? Ilnele 
peut. Avec la douleur ? Il ne le peut. Avec l'envie ? Il ne le peut. Non, avec absolument 
rien de tout cela » (Enretiens II,13,9-10). Sans surprise, la solution qu’Épictète offre au 


lecteur est d’ordre philosophique : c’est la raison des philosophes qui « s’engage à nous 
procurer la paix avec toutes les choses » (II,13,11 ; la traduction est celle de Joseph 


SOUILHÉ, Paris, Les Belles Lettres, 2003). 
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de la compréhension de la figure du Christ. Elles ont pour fonc- 
tion de mettre en avant la souveraineté absolue du Christ sur la 
réalité existante — une souveraineté qui pourtant s'inscrit dans un 
projet de vie (« réconciliation » !). Formulé de manière quelque peu 
comprimée : {4 cosmologie est une fonction de la christologie, et non l'inverse. 
Le texte n’a donc pas pour ambition de développer un nouveau 
système cosmologique pour pouvoir entrer en débat scientifique 
avec les différentes conceptions cosmologiques élaborées depuis 
longtemps par la tradition philosophique grecque. De ce point de 
vue, l'hymne colossien se distingue totalement des traités cosmolo- 
giques de l’époque’. 


La tradition sapientiale — le Christ comme pensée de la 
création 


Observons maintenant de plus près les échos intertextuels qui 
s’établissent entre l’hymne au Christ de l’épitre aux Colossiens et 
le premier univers de pensée que j’ai évoqué, à savoir la tradition 
sapientiale. En quoi cette tradition nous aide-t-elle à mieux com- 
prendre le Christ comme « pensée de la création » ? 


La théologie sapientiale qui s’exprime dans les grands textes 
mentionnés ci-dessus essaie de conceptualiser — mais par le biais 
d’un langage poétique — l’expérience selon laquelle le monde n’est 
pas « muet », mais « parle » puisqu'il porte un ordre primordial ou 
un « sens » inscrit en lui. Gerhard von Rad, dans son magnifique 
ouvrage intitulé Lsraë] et la Sagesse, parle de la « provocation religieuse 
de l’homme par le monde», On comprend dès lors bien pourquoi la 


littérature sapientiale a présenté la Sagesse, « ce quelque chose d’im- 
7 Je pense par exemple au traité De opificio mundi de Philon d'Alexandrie ou à De mundo 
de Pseudo-Aristote (1 s. av. ou ap. J.-C.) ; pour le dernier, voir maintenant Cosmic Order 
and Divine Power. Pseudo-Aristotle, On the Cosmos (SAPERE 23), Johan C. THom (éd.), 
Tübingen, Mohr Siebeck, 2014. 

# G. von Rap, æ. af, 184. Notre compréhension de la littérature sapientiale doit 
beaucoup aux considérations de VON RAD, notamment au chapitre intitulé « La création 
se révèle elle-même » (p. 169-206). 
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manent au monde »”, comme un vis-à-vis personnifié, plus précisé- 
ment comme une femme, une amante entre autre, « maître d'œuvre 
à son côté [à savoir Dieu], objet de ses délices chaque jour, jouant 
en sa présence en tout temps » (Pr 8,30, trad. TOB). Loin d’être un 
élément arbitraire, la figure littéraire de la personnification exprime 
l'expérience que l'humain se voit exposé à une puissance d’évoca- 
tion universelle qui certes échappe à son emprise (c’est le poème 
de Job 28 qui met en avant cette dimension critique), mais qui est 
néanmoins très concrète et réelle. C’est la Sagesse qui agit auprès de 
l’être humain, non l’être humain qui se situerait de manière active 
ou possessive à son égard ! On comprend également qu’une telle 
perception religieuse du monde instaure un rapport éminemment 
positif de l’homme avec son environnement. Gerhard von Rad la 
synthétisé comme suit : 


La réalité dans laquelle chaque vie est inévitablement insérée a de tout 
temps provoqué l’homme. Israël aussi a connu cette provocation [...]. 
Il l’a assumée, il n’a pas capitulé devant l’aspect visible du monde, 
souvent si impénétrable, il n’a pas repoussé les questions relatives au 
sens, à un ordre présidant au monde. Qu’a-t-il trouvé ? Sa dernière 
réponse est la doctrine de l’ordre primordial. Il à découvert un mys- 
tère du monde tourné vers lui pour l’aider, qui se trouve déjà en route 
à sa rencontre, est déjà assis à sa porte et l’attend. — Quel sentiment 
d’être chez soi dans le monde ! Ce qui arrive à l’homme de ce côté est 
radicalement salutaire, crée l’ordre, suscite la confiance. Il est vrai que 
les maîtres [de la sagesse] savent aussi parler à ce propos de perdition 
et de mort. Mais cela ne vient pas du dehors de l’homme, c’est une 
éventualité propre à sa vie intérieure °. 


Ensuite, la Sagesse, comprise comme puissance d’évocation qui 
cherche le bien de l’homme et du monde, s’implique dans une dou- 
ble relation à l’égard de Dieu et du monde. Les textes sapientiaux 
envisagent cette position médiane de la Sagesse de manière variée, 
sans trop se soucier de clarté conceptuelle absolue. Elle est à la fois 
créée par Dieu (voir Pr 8,22 ; Si 24,9), mais se distingue en même 


°° Id, p.184. 
0 Id, p. 206. 
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temps de manière qualitative des (autres) œuvres de la création. 
« Cette séparation ontologique des phénomènes à l’intérieur de la 
création est ce qu’il y a de plus intéressant. C’est visiblement cela 
que les maîtres percevaient comme “appel émanant de la création”, 
comme “témoignage de son ordre” et qui n’était pas simplement 
identique aux œuvres proprement dites de la création »'". On voit 
apparaître dans le judaïsme alexandrin une nette tendance à la di- 
vinisation de la Sagesse : la Sagesse est placée dans une proximité 
maximale avec Dieu, de telle sorte que l’aspect de « créature » de 
celle-ci semble s’effacer complètement. Un des textes les plus in- 
téressants à ce sujet — et qui montre en même temps d’étonnantes 
proximités avec Col 1,15-20 — est 52 7,22-8,1. Il s’agit d’un éloge de 
la Sagesse qui célèbre à la troisième personne du singulier la nature 
de celle-ci, émanation divine, toute-puissance et puissance d’ordre 
du monde. Le texte constitue une synthèse complexe et fascinante 
entre la tradition biblique et la pensée philosophique hellénistique 
de l’époque. En voici un extrait (trad. TOB) : 


(21 Toute la réalité cachée et apparente, je l’ai connue 
car l’artisane de l’univers, la Sagesse, m’a instruit.) 


22 Carilya en elle un esprit, 
intelligent, saint, 
unique, multiple, 
subtil, mobile, 
distinct, sans tache, 
clair, inaltérable, 
aimant le bien, diligent, 
Lex 
24 Aussi la Sagesse est-elle plus mobile qu'aucun mobile, 
à cause de sa pureté, elle passe et pénètre à travers tout. 
25 elle est un effluve de la puissance de Dieu, 
une pure irradiation de la gloire du Dieu souverain ; 
c’est pourquoi nulle souillure ne se glisse en elle. 
26 Elle est un reflet de la lumière éternelle, 
un miroir sans tache de l’activité de Dieu 


M Id, p. 201-202. 
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et une image (ekôr) de sa bonté. 
27 Comme elle est unique, elle peut tout ; 
demeurant en elle-même, elle renouvelle l'univers 


29 Elle est plus radieuse que le soleil 
et surpasse toute constellation. 
Comparée à la lumière, sa supériorité éclate : 
30 la nuit succède à la lumière, 
mais le mal ne prévaut pas sur la Sagesse. 
8,1 Elle s'étend avec force d’une extrémité du monde à l’autre, 
elle gouverne l’univers avec bonté. 


Tournons-nous maintenant vers l’hymne au Christ colossien, 
notamment vers la première strophe (Col 1,15-16) qui révèle les 
proximités les plus importantes avec la théologie sapientiale. Nous 
y voyons le même souci de préciser la place du Christ-médiateur 
dans son rapport à la fois à Dieu (v. 15a) et au monde (w 15b). De 
quel côté le Christ « cosmique » se situe-t-il, plutôt du côté de Dieu 
ou du monde ? Le texte penche à mon avis nettement du côté de 
Dieu, même s’il maintient une légère ambiguïté. 


En Col 1,15a le concept d’« image » (ekén) n’indique à mon avis 
pas un rapport de subordination, mais affirme l’idée de « représen- 
tation » ou de « (pleine) manifestation ». Nous devons tenir compte 
du fait que dans le contexte de l’Antiquité, la relation sémiotique 
entre l’image et la réalité à laquelle elle se réfère — ou si lon préfère : 
entre le signe et le signifié —, n’est pas une relation arbitraire, tout 
au contraire : l’image participe de la réalité de l’objet auquel elle se 
réfère, elle en est la manifestation. Lu dans l’éventail des représenta- 
tions de l'Antiquité, Col 1,15a se situe plutôt du côté de Sg 7,22-8,1 
que du côté de la tradition platonicienne. Tandis que la tradition 
platonicienne conçoit le rapport entre l’« image » et la « réalité » (à 
savoir le monde des idées) comme un rapport ontologique dégres- 
sif — le monde empirique, visible, n’est que le reflet incomplet et dé- 
ficient d’une réalité invisible, transcendante —, l'éloge de Sg7,22-8,1 
comprend la Sagesse comme la pleine manifestation et présence de 
Dieu au sein du monde. Toute dimension d’infériorité de la Sagesse 
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par rapport à Dieu semble être absente. Il en va de même avec le 
Christ comme « image du Dieu invisible ». 


Qu’en est-il du rapport du Christ au monde (v. 15b, puis v. 16) ? 
La métaphore du « premier-né » (prôtotokos) semble présupposer 
l’idée du début d’une série. Dans ce cas, le Christ ferait partie de la 
création (le génitif serait donc un génitif partitif), même s’il reçoit 
un statut distinct au sein de cette création. Mais la métaphore peut 
aussi être uniquement utilisée pour insister sur l’excellence du pre- 
mier-né — dans l'Antiquité, antériorité et autorité vont de pair — sans 
qu’une suite soit envisagée. C’est par exemple le cas quand Ex 4,22 
désigne Israël comme « fils premier-né » pour indiquer son statut de 
peuple élu par Dieu. La métaphore familiale du « premier-né » nous 
conduit dans le domaine de la communauté sacrée : le premier-né 
(du fruit, du bétail, d’une famille humaine) possède un statut par- 
ticulier du point de vue rituel ; il appartient à Dieu et ouvre ainsi 
— comme sacrifice direct, ou sacrifice de substitution — un espace 
de communion avec Dieu. Il est donc tout aussi possible de com- 
prendre le génitif de Col 1,15b au sens comparatif et de traduire : 
« (le Christ,) premier-né avant toute création ». 


La suite du texte favorise à mon avis une telle lecture, sans 
vouloir nier le caractère quelque peu ambigu de la formulation du 
v. 15b. Le v. 16 justifie (« car ») et approfondit le v. 15 : le Christ 
(préexistant) est l’agent central de la puissance créatrice de Dieu sur 
toute la réalité. Les proximités avec la tradition sapientiale sont une 
fois de plus évidentes, tant l’idée d’une figure médiatrice lors de la 
création se retrouve ici et là. Dans Col 1,16, le projet théologique est 
clairement d’ordre christologique : il s’agit d’affirmer la signification 
universelle du Christ qui englobe les espaces et les temps. Pour le 
dire autrement : toute la réalité, sans exception aucune, est dès les 
tout premiers débuts empreinte du « sens » du Christ. Le texte pro- 
pose donc une véritable perception « christomorphe » de la réalité. 
Il maintient pourtant son inscription dans la tradition biblique, plus 
précisément dans une théologie de la création, comme en témoigne 
son subtile dosage des prépositions : du Christ, il est certes question 
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que « en lui » (er), « par le moyen de lui » (dia) ou « vers lui » (es) 
toutes choses ont été créées et restent créées, mais jamais il n’est 
dit que le Christ serait à l’origine de l’acte de création (dans ce cas, 
on attendrait la préposition grecque &£ — comme c’est le cas dans 
Rm 11,36 et 1 Co 8,6 pour désigner un acte de Dieu, précisément). 
L'acteur ultime du mystère du monde reste Dieu. La « haute chris- 
tologie » de Col 1,15-20 ne débouche pas sur un dithéisme — à sa- 
voir la doctrine de l’existence de deux dieux distincts —, mais sut la 
compréhension du Christ en tant que manifestation authentique du 
Dieu transcendant. On peut parler de monothéisme christologique, 
comme le propose parfois la recherche spécialisée. 


Un dernier élément de Col 1,16(-20) mérite attention. Le texte se 
sert constamment d’un langage de l’universel ou du totalisant pour 
affirmer la souveraineté du Christ. L’évocation des quatre puissan- 
ces au v. 16d s’inscrit dans cette rhétorique. Certes, on peut y voir 
une dimension implicitement polémique : le Christ se positionne 
dans un rapport de souveraineté et de domination absolue même à 
l'égard des puissances célestes (les entités-«-invisibles », probable- 
ment des figures angéliques). Le message implicitement polémique 
serait ainsi : ces êtres angéliques ne peuvent nullement rivaliser avec 
le Christ cosmique. Ils sont renvoyés à leur statut de créature, plus 
encote : ce sont des entités démystifiées. Une telle lecture est certes 
possible. Mais c’est à mon avis principalement l’auteur de Colos- 
siens qui, dans la suite de son écrit, saura exploiter ce potentiel de 
sens polémique (voir sa polémique dans Col 2,10.15.16-23). L’hym- 
ne au Christ, par contre, n’a pas d’ambition polémique explicite. 


En guise de conclusion — quels enjeux théologiques et 
herméneutiques ? 


À la suite de ce rapide exercice en théologie interculturelle, je 
souhaite reprendre et approfondir les trois éléments suivants. 
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Le potentiel herméneutique de la tradition sapientiale. Certes, la théo- 
logie sapientiale n’est pas le point de départ de la réflexion chris- 
tologique dont témoigne Col 1,15-20. L'élaboration des différentes 
conceptions christologiques du premier christianisme commence 
avec la compréhension de l'événement pascal, compris comme agir 
créateur de Dieu en Jésus de Nazareth. À partir de ce noyau, la 
tradition sapientiale entrant en jeu déploie son extraordinaire po- 
tentiel de sens. Elle permet au premier christianisme d’affirmer la 
signification universelle de la figure du Christ et de souligner que, 
dès les tout premiers débuts, le « sens » du Christ est inscrit dans 
le monde, qu'aucune réalité du monde ne saurait être indifférente 
ou autonome par rapport à ce « sens ». La deuxième strophe de 
l’hymne précisera que ce « sens » consiste concrètement dans l’acte 
de réconciliation universelle, donc dans un projet de vie en faveur 
de toute l’humanité, voire de tout le csmos. La théologie sapientiale 
permet en outre au christianisme naissant d’éviter le piège du di- 
théisme. Non, le Christ — en analogie avec la figure de la Sagesse, 
même dans ses expressions les plus spéculatives (voir Se) — n’est pas 
un deuxième dieu, mais la pleine et entière manifestation (l« ima- 
ge ») du Dieu transcendant. 


Le Christ comme « pensée de la création ». Un des effets de cette chris- 
tologie à caractère cosmique est d’offrir une perception renouvelée 
du monde. Non pas qu’elle aurait l'ambition d’entrer en compéti- 
tion « scientifique » avec les différentes conceptions cosmologiques 
de l'époque | ! Mais elle permet de dire que le monde n’est pas livré 
à lui-même, qu’il trouve sa cohérence et son maintien dans la figure 
du Christ (voir v. 17b). À travers le Christ, le monde devient de 
nouveau « lisible » en tant que création bonne de Dieu. Le cosmos 
n'est pas le lieu du non-sens, du vide ou de l’absurde, mais un lieu 
plein de sens — « quel sentiment d’être chez soi dans le monde ! » 
(Gerhard von Rad). L’hymne colossien au Christ offre ainsi une 
sorte de contre-expérience religieuse qui veut contrebalancer l’an- 
goisse éprouvée par l'Homme de l'Antiquité hellénistique de vivre 
dans un monde instable, fragile et constamment exposé au danger 
d’une rupture élémentaire. 
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Langage hymnique et perception de la réalité. Cette vision spectaculaire 
du Christ et de l’« être-au-monde » pose évidemment de nombreu- 
ses questions. Au niveau christologique, on a l'impression de s’être 
bien éloigné du prédicateur et charismatique itinérant de la Galilée 
du début de notre ère. Le Christ de l’épître aux Colossiens ne s’est-il 
pas transformé en un être divin totalement détaché de toute contin- 
gence historique ? Mais l'hymne au Christ a maintenu un élément 
biographique — un seul ! — de Jésus de Nazareth, justement déter- 
minant. C’est la mort de Jésus à la croix (v. 20b). Ce « détail » s’érige 
comme une pierre erratique au sein du paysage multiculturel (tant 
philosophique que sapientiel) auquel l'hymne du Christ participe 
pour le reste amplement. Au niveau anthropologique se pose enfin la 
question de savoir comment interpréter le caractère radicalement 
unilatéral de la vision du monde et de l’existence humaine proposée 
par Col 1,15-20. Le monde n'est-il pas déjà réconcilié, déja pacifié ? 
Certes, le langage de la réconciliation présuppose l’expérience d’un 
état d’adversité préalable qui affecte le monde et l’être humain. Mais 
notre texte ne l’explicite nullement. Une telle vision du monde et de 
l’être humain n'est-elle pas terriblement naïve, puisqu'elle semble 
évacuer ou neutraliser la question du mal ? Poser la question ainsi 
signifie s’interroger sur la vérité de telles affirmations hymniques. 
Comment interpréter de manière adéquate pareil texte ? Déjà la 
tradition sapientiale s’est servie du langage poétique pour appro- 
cher le mystère de « ce quelque chose d’immanent du monde », de 
la « provocation religieuse de homme par le monde » (Gerhard 
von Rad) ! De même Col 1,15-20, qui se sert d’un langage proche 
de la prière, celui de l’hymne, pour énoncer sa haute christologie. 
Peut-être que l’hymne au Christ de Col 1,15-20 ne peut être vrai 
qu’en tant qu’hymne’”?. Dès l'instant où les affirmations de l’hymne 
se transforment en un autre type de langage, elles nécessitent une 
reformulation en profondeur. J'ai impression que c’est exactement 


2 C’est par exemple la position de Michael WOLTER, Der Brief an die Kolosser. Der 
Brief an Philemon (ÔTBK 12), Gütersloh / Würzburg, Gütersloher Verlagshaus / Gerd 
Mohn, 1993, p. 90. D’autres interprètes avant lui ont déjà insisté sur la question de 
l’herméneutique appropriée du langage hymnique, comme Eduard Schweizer, Ulrich 
Luz ou Hans Weder. 
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ce à quoi a procédé l’auteur de l’épître aux Colossiens lorsqu'il à 
inséré l’hymne au Christ dans son dispositif argumentatif et l’a in- 
terprété de manière originale. 


Andreas Dettwiler 
>. a £. € 
d 
De S F di 
4 3 + 4 4 4 ri < 1 4 
ven, 20 lib y A he F + lose { >= Lies 
rt nt! RON TIOD Erisrnedht-» El SLR: ul éol FARA) 


eure tie F0 Th ste dt #4 TETE OR TES Péri À 
46 #5-Aiéorn til itiafehe sites ip ile nb so ris Sms | 


Visages de la Sagesse chez les 
gnostiques valentiniens 


es gnostiques, qui s'inscrivent dans la diversité des cou- 
rants philosophiques et religieux du christianisme aux 
deuxième et troisième siècles de notre ère, témoignent 
de réinterprétations de la figure biblique de la Sagesse 
présente à la création. On désigne habituellement par gnostiques 
la tendance qui valorise la connaissance (en grec : gnosis) comme 
nécessaire à l'obtention du salut. À une période où les chrétiens dé- 
couvrent les courants philosophiques de l’Antiquité, les gnostiques 
valentiniens, appelés du nom du philosophe chrétien d'Alexandrie, 
Valentin (vers 130-150), prirent l’habitude de lire la Bible à laide de 
textes de Platon, imitant ainsi la démarche du juif Philon d’Alexan- 
drie (env. 13 av. — 54 apr. J.-C.). Ainsi, les récits de la Genèse sur 
la création du monde furent interprétés à la lumière du traité de 
Platon sur la genèse de l’univers, le Timée. L’une des originalités des 
gnostiques consistait à réfléchir aux temps primordiaux et à tout 
ce qui pouvait précéder ce qu’évoquent les premiers versets de la 
Genèse. Le Dieu responsable de la création selon Gn 1 était alors 
relégué à une position seconde par rapport à un Dieu transcendant, 
celui que cherchait à découvrir, selon les gnostiques, la Sagesse. 


Jusqu’à une période récente, on pouvait connaître ce que pen- 
saient les gnostiques grâce à des citations de leurs œuvres, conser- 
vées par les Pères de l’Église. Or ces Pères les ont combattus et ont 


1 Voir l'édition d’Albert RIVAUD, Platon. Œuvres complètes. Tome X. Timée — Critias (Col- 
lection des universités de France), Paris, Les Belles Lettres, réimpr. 2002 ; et David T. 
RuNIA, Philo of Alexandria and the Timaeus of Plato (Philosophia antiqua, XLIV), Leyde, 
Brill, 1986. 
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parfois modifié leurs propos dans les réfutations de leur doctrine. 
La découverte des documents gnostiques coptes à Nag Hamma- 
di (Haute Égypte), en 1945, permet d’accéder aujourd’hui à une 
cinquantaine de textes provenant des gnostiques eux-mêmes ; leur 
traduction française annotée a été publiée dans la collection de la 
Pléiade en 2007 ?. Pour faire parler les gnostiques anciens il faut 
donc analyser conjointement les sources directes, les œuvres des 
gnostiques eux-mêmes, et les sources indirectes des Pères de l'Eglise, 
qu’il convient de lire de manière critique. Nous allons donner quel- 
ques extraits du mythe valentinien de la Sagesse en puisant dans le 
Contre les hérésies d'Irénée de Lyon et dans la documentation valenti- 
nienne de Nag Hammadi. 


I. Le témoignage d’Irénée de Lyon 


La réfutation d’Irénée de Lyon Contre les hérésies, datée des alen- 
tours de l’an 180, vise essentiellement les gnostiques valentiniens, 
mais aussi une série de doctrines que l’on renonce aujourd’hui à 
qualifier de gnostiques comme celles des disciples de Marcion, des 
Nicolaïtes ou des Ébionites. L’exposé de ces doctrines occupe tout 
le livre I de la réfutation”. Au début de ce livre (I, À 1-9), Irénée réca- 
pitule la doctrine valentinienne selon la version de Ptolémée, un des 
disciples de Valentin. Il rapporte par une suite d'épisodes comment 
les valentiniens envisagent la création du monde avec tout ce qui 
la précède (( 1-5), la mission du Sauveur (( 6) et le sort des caté- 
gories d’êtres humains (( 7). Irénée commence par décrire le pan- 
théon des valentiniens, peuplé d’une trentaine de figures entourant 
la transcendance divine, appelées « éons »*. On découvre ainsi que 


2 


Jean-Pierre MAHE, Paul-Hubert POIRIER (éds), Écrits gnostiques. La bibliothèque de Nag 
Hammadi (Bibliothèque de la Pléiade), Paris, Gallimard, 2007. 
* On trouvera la traduction française dans la collection « Sources chrétiennes », n° 
264, Adelin ROUSSEAU et Louis DOUTRELEAU (éds), Paris, Cerf, 1979. Les passages d’Iré- 
née que nous citerons proviennent de ce volume. 
‘On désigne ainsi les entités célestes, situées hors du temps et de l’espace, qui n’ap- 
partiennent pas au monde du devenir ou de la génération humaine, 
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le plérôme, une sorte de paradis qualifié par un mot grec signifiant 
« plénitude », èst un ensemble d’engendrements issus de couples 
d’éons masculins et féminins dont les noms décrivent le parcours 
de l’âme humaine à la recherche de la sagesse ; ces engendrements 
constituent un préalable à toute connaissance sur la création et sur 
le sort des humains. En une phrase, on pourrait dire que les valen- 
tiniens posent une théorie de la connaissance avant toute réflexion 
théologique sur le Dieu biblique de la Genèse : 


Il existait, disent-ils [= les valentiniens] dans les hauteurs invisibles et 
innommables, un éon parfait, antérieur à tout. Cet éon, ils l’appellent 
“Pro-Principe”, “Pro-Père” et “Abîime”. Incompréhensible et invisi- 
ble, éternel et inengendré, il fut en profond repos et tranquillité durant 
une infinité de siècles. Avec lui coexistait la “Pensée”, qu’ils appellent 
encore “Grâce” et “Silence”. Or, un jour, cet Abîme eut la pensée 
d'émettre, à partir de lui-même, un Principe de toutes choses ; cette 
émission dont il avait eu la pensée, il la déposa, à la manière d’une 
semence, au sein de sa compagne Silence. Au reçu de cette semence, 
celle-ci devint enceinte et enfanta Intellect, semblable et égal à celui 
qui l'avait émis, seul capable de comprendre la grandeur du Père. Cet 
Intellect, ils l’appellent encore “Monogène”, “Père” et “Principe” de 
toutes choses. Avec lui fut émise “Vérité”. Telle est la primitive et fon- 
damentale tétrade pythagoricienne, qu’ils nomment aussi Racine de 
toutes choses’. 


Inspirée par la mode des références néo-pythagoriciennes chez 
les philosophes platoniciens du second siècle, cette première des- 
cription des entités du plérôme commence par un couple primordial 
formé d’un abîme inaccessible à tout esprit humain, accompagné de 
sa pensée. Ce couple engendre un Intellect primordial, identifié à 
la figure du Fils unique du prologue de lévangile de Jean (Jn 1,18). 
Mais l’Intellect est assorti à une entité féminine « Vérité » avec la- 
quelle il engendre un nouveau couple, « Logos » et « Vie » qui, à 
son tour, engendre « Homme » et « Église ». Ces deux derniers cou- 
ples engendreront, l’un, une dizaine d’éons, et l’autre, une douzaine. 
Sans entrer dans les détails de cette série d’émissions divines, mais à 
la parcourir on remarque que le plus jeune éon de la dernière série 


Comes D ANAp2St. 
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d’engendrements n’est autre que l’éon Sagesse. Comme l'ont relevé 
les Pères de l’Église, on assiste ainsi à la mise en place d’une série de 
personnages de théâtre qui vont interpréter le drame de la Sagesse 
en quête de la transcendance divine. Si l’Intellect divin se délecte de 
voir le Père et se réjouit de contempler sa grandeur (Contre les héré- 
sies, I, 2, 1), l'expérience de Sagesse relève d’une passion amoureuse 
qui tourne mal. Pour les valentiniens, cette expérience du monde 
divin, exprimée en termes mythiques, traduit les malheurs de l’âme 
humaine à la recherche de la transcendance : 


Le dernier et le plus jeune éon de la douzaine émise par l'Homme et 
l'Église, c’est-à-dire Sagesse, bondit violemment et subit une passion 
en dehors de l’étreinte de son conjoint “Thélètos”. Cette passion avait 
pris naissance aux alentours de l’Intellect et de la Vérité, mais elle se 
concentra en cet éon qui en fut altéré : sous couvert d'amour, c'était 
de la témérité, parce qu’il n’était pas, comme l’Intellect, uni au Père 
parfait. Cette passion consista en une recherche du Père, car il voulut, 
comme ils disent, comprendre la grandeur de ce Père ; mais comme il 
ne le pouvait, du fait même qu’il s’attaquait à l’impossible, il se trouva 
dans un état de lutte d’une extrême violence, à cause de la grandeur de 
l’Abîme, de l’inaccessibilité du Père et de son amour pour lui. Comme 
il s’étendait toujours plus vers l’avant, il allait finalement être englouti 
pat la douceur du Père et se dissoudre dans l’universelle Substance, 
s’il n’avait rencontré la Puissance qui consolide les éons et les garde 
en dehors de la Grandeur inexprimable. À cette Puissance ils don- 
nent le nom de “Limite”. Par elle, donc, l’éon en question fut retenu 
et consolidé ; ayant fait à grand peine retour à lui-même et persuadé 
désormais que le Père est incompréhensible, il déposa, sous le coup 
de l’admiration, son “Enthymésis” antérieure avec la passion survenue 
en celle-ci', 


Les valentiniens participent d’une recherche philosophique de 
la transcendance divine qui s’exprime par une série de termes né- 
gatifs : le Père est une Grandeur inaccessible, invisible, ineffable ; 
il est pourtant un Dieu transcendant d’une douceur inexprimable, 
signifiée par un plan divin de salut. La quête manquée de l’éon Sa- 
gesse aboutit à la rencontre de l’éon « Limite », une sorte de figure 
du Sauveur, qui retient Sagesse et la « consolide » lors de son expé- 


S Contre les hérésies, I, 2, 2, p. 39-41. 
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rience de conversion. En effet, Sagesse fait retour à elle-même pour 
arriver à déposer sa passion. Sans qu’Irénée ne l’explicite, l'expé- 
rience de Sagesse illustre la quête philosophique de tout gnostique 
valentinien à la recherche de la Vérité, compagne de l’Intellect. En 
même temps, les valentiniens caractérisent l'amour de Sagesse pour 
la transcendance divine selon une réinterprétation de la relation qui 
existe entre le Dieu créateur et sa sagesse, dans la description qu’en 
donne le livre des Proverbes (8,22-31, particulièrement les versets 
30-31) ou le livre de la Sagesse de Salomon (chap. 8). 


Dans un passage ultérieur, Irénée rapporte que l’expérience de 
conversion de Sagesse correspond à celle d’un avortement, prélude 
à la naissance du démiurge responsable de la création du monde : 


Pour avoir entrepris une tâche impossible et irréalisable, elle enfanta, 
disent-ils, une substance informe, telle que pouvait en enfanter une 
femme. L’ayant considérée, elle s’attrista d’abord à cause du caractère 
inachevé de son enfantement, puis elle craignit que ce fruit ne vint à 
disparaître ; elle fut alors comme hors d’elle-même et remplie d’angois- 
se, cherchant la cause de l'événement et la manière dont elle pourrait 
cacher ce qui était né d’elle. Après avoir été plongée dans ces passions 
elle s’éleva à la “conversion” et tenta de revenir vers le Père ; mais, au 
bout d’un court effort, elle défaillit et supplia le Père ; à sa prière se 
joignirent les autres éons, principalement l’Intellect. C’est de tout cela, 
disent-il, que tire sa première origine la substance de la matière, à sa- 
voir de l'ignorance, de la tristesse, de la crainte et de la stupeur’. 


La paraphrase d’Irénée ne permet pas de lire de façon toujours 
explicite la doctrine valentinienne ; il faut reconstruire à partir de 
plusieurs passages l’enchaînement des divers éléments du mythe du 
salut. L'expérience malheureuse de la Sagesse aboutit à l'expulsion 
de sa passion hors du plérôme (1, 2, 4-5) ; Sagesse reste au plérôme, 
mais sa passion (son « Enthymésis ») en est séparée et reçoit le nom 
d’Achamoth : 

Elle bouillonna, disent-ils, dans les lieux de l’ombre et du vide ; c’était- 

inévitable, puisqu'elle était exclue de la lumière et du plérôme, étant 

sans forme ni figure, à la manière d’un avorton, pour n’avoir rien saisi. 


7 Contre les hérésies, 1, 2, 3, p. 39-41. 
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Le Christ eut alors pitié d’elle. S’étendant sur la croix, il forma Acha- 
moth par sa propre vertu, d’une formation selon la substance seu- 
lement, non d’une formation selon la gnose. Après cette opération, 
il remonta, en rassemblant en lui sa vertu et abandonna Achamoth, 
afin que celle-ci, prenant conscience de la passion qui était en elle par 
suite de la séparation d’avec le plérôme, aspirât aux réalités supérieures, 
ayant une certaine odeur d’incorruptibilité laissée en elle par le Christ 
et l’Esprit Saint*. 


Il faut comprendre ici que l’expérience de la passion de Sagesse 
débouche sur une intervention divine d’un couple d’éons, Christ et 
Esprit Saint, pour lui faire prendre conscience de l’origine des pas- 
sions qui lassaillent (tristesse, crainte, angoisse, ignorance). Or ces 
passions vont donner naissance à la matière du monde (I, 4, 2-4). 
Pour que l'expérience de la conversion de Sagesse soit complète, 
il faut encore une intervention du Sauveur qui va transformer les 
passions incorporelles en matières incorporelles, puis en matières 
corporelles (I, 4, 5) : 


De passion incorporelle qu’elles étaient, il les changea en matière in- 
corporelle ; puis il produisit en elles des propriétés et une nature, pour 
leur permettre de former des combinaisons et des corps, en sorte qu’il 
y eut deux substances, à savoir la mauvaise, qui est issue des passions, 
et celle provenant de la conversion qui est mêlée de passion’. 


Il résulte de cette œuvre créatrice du Sauveur l’existence de trois 
substances, correspondant à la tripartition traditionnelle (corps, 
âme et esprit) : la matière qui provient de la passion, l'élément « psy- 
chique » issu de la conversion, et l’élément « spirituel » enfanté par 
Achamoth et tirant son origine du plérôme. De la substance psy- 
chique, Achamoth forma « celui qui est le Dieu, le Père et le Roi de 
tous les êtres » (I, 5, 1) extérieurs au plérôme, les êtres célestes et 
terrestres. C’est ici que l’on retrouve la figure du Dieu biblique de la 
Genèse, mais transformée en celle d’un Dieu créateur ignorant : 


Toutes ces créations, assurent-ils, le Démiurge s’imagina qu’il les pro- 
duisait de lui-même, mais en réalité il ne faisait que réaliser les pro- 
ductions d’Achamoth. Il fit un ciel sans connaître de ciel, modela un 
$ Contre les hérésies, I, 4, 1, p. 63-65. 
? Contre les hérésies, I, 4, 5, p. T5. 
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homme sans connaître l’homme, fit apparaître une terre sans connaître 
la terre, et ainsi pour toutes choses!°. 


La création de l’univers est ainsi assurée par la figure de la Sa- 
gesse exclue du plérôme, Achamoth, alors que le Dieu de la Bible 
juive est réduit à la figure d’un assistant de Sagesse, un Dieu jaloux 
qui s'exprime par la bouche des prophètes en ces termes : « C’est 
moi qui suis Dieu et en dehors de moi, il n’en est point d’autres » (I, 
5, 4 ; voir És 45,5 ; 46,9). Ce Dieu créateur est quand même celui 
qui fabrique l’homme selon une relecture de la création d'Adam 
en Gn 2. L'homme est ainsi tiré non de la terre sèche, mais « de la 
substance invisible, de la fluidité et de l’inconsistance de la matière » 
(E, 5, 5) ; en lui est insufflé l’homme psychique, selon une relecture 
de Gn 2,7 ; mais le démiurge n’aperçoit pas l’élément spirituel in- 
sufflé en Adam, semé par Sagesse à son insu, lors de l’insufflation 
par le démiurge (1, 5, 6). L'homme est donc un composé d’éléments 
matériel, psychique et spirituel. Le Sauveur vient libérer les êtres 
humains pour qu’ils ne mènent pas une vie matérielle, ni psychique, 
mais spirituelle (I, 6, 1-3). | 


La notice d’Irénée comporte encore bien d’autres éléments de 
la doctrine valentinienne. Retenons pour instant que cette mise en 
scène de la Sagesse, héritée des portraits juifs, constitue une lecture 
originale des premiers chapitres de la Genèse. Si le Dieu biblique est 
relégué à un rang second par rapport à la figure de la Sagesse, c’est 
sans doute la trace d’une distance prise par le christianisme nais- 
sant à l'égard de ses origines juives. Mais c’est aussi une façon de 
mettre en scène l’origine du mal au niveau des événements primor- 
diaux, au cœur d’une expérience, presque humaine, de la Sagesse à 
la recherche d’un Dieu transcendant. L’exclusion de la passion de 
la Sagesse hors du plérôme peut ressembler à l'exclusion d’Adam 
et d’Eve du paradis. Mais la fonction de la lecture gnostique de la 
Genèse souligne l’homologie de l'expérience de la Sagesse avec la 
conversion de l’âme nécessaire à tout humain qui veut vivre selon 
un mode spirituel. 


10 Contre les hérésies, 1, 5, 3, p. 81. 
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II. Le témoignage du Traité Tripartite 


Si l’on se penche maintenant sur un texte gnostique tiré de la 
collection des documents coptes trouvés à Nag Hammadi, le Traité 
Tripartite offre une version parallèle à la notice d’Irénée, avec un 
portrait de la Parole divine, le Logos, à la place de la figure de la 
Sagesse!!. Dans ce traité long de près de quatre-vingts pages, on 
découvre que le système valentinien s’appuie sur une triade primor- 
diale, le Père, le Fils et l'Église. Le Père est ineffable, le Fils est la 
pensée du Père et l’Église représente la réunion de toutes les se- 
mences spirituelles dans le plérôme. Le traité est composé de trois 
parties d’une inégale longueur ; la première rapporte tout ce qui 
concerne la formation du plérôme et la création de l’univers après 
le récit de la chute de l’éon Logos ; la deuxième partie représente 
une exépèse allégorique de la création de l’homme et de son expul- 
sion du paradis ; la dernière partie explicite le rôle du Sauveur par 
rapport aux trois catégories d’êtres humains (matériels, psychiques 
et spirituels), ainsi que la manière dont les psychiques peuvent avoir 
part au salut en usant de leur libre-arbitre. 


La chute de l’éon Logos est rapportée de la manière suivante : 


L'un des éons eut l’idée de chercher à saisir l’inconcevabilité du Père 
et de lui rendre gloire ainsi qu’à son ineffabilité, et c'était un Logos 
appartenant à l'Unité, et il était un, bien que n'étant pas issu de l’union 
des Touts ni de celui qui les a produits — celui qui a produit le Tout est 
le Père. Cet éon était l’un de ceux à qui fut donnée la sagesse et qui 
préexistaient individuellement dans la Pensée du Père ; et c’est par un 
acte de la volonté du Père qu’ils ont été produits. C’est pourquoi cet 
éon reçut une nature sage pour s’enquérir de l’ordre caché, puisqu'il 
était un fruit de sagesse. Car la volonté autonome, qui fut produite 
avec les Touts, le poussait à accomplir ce qu’il voulait, sans que rien 
ne le retint. L’intention de ce Logos était bonne, puisqu'il s’est élancé 
pour rendre gloire au Père, même s’il avait entrepris une chose qui était 


La 


Le texte occupe les pages 51 à 138 du Codex I de Nag Hammadi. Il a été traduit et 
commenté par Einar THOMASSEN et Louis PAINCHAUD, Le Traité Tripartite (Bibliothèque 
copte de Nag Hammadi, Textes, 19), Québec, Les Presses de l’université Laval, 1989, et 
dans les Écrits gnostiques de la Pléiade (voir note 2), p. 109-204. 
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au-delà de son pouvoir en voulant produire un être parfait sans passer 
pat une union, et sans qu’il en eût reçu l’ordre. C'était le dernier des 
éons, qui avait été produit par un concours mutuel, et il était le plus 
jeune en âge. Et avant qu’il n’eût engendré quoi que ce soit d’autre à 
la gloire de la volonté du Père, et en union avec les Touts, il agit avec 
audace, à cause de la surabondance de son amour, et il s’élança vers ce 
qui se trouve dans la sphère de cette gloire parfaite!2. 


Plus que dans le témoignage d’Irénée, cette présentation sou- 
ligne à trois reprises la sagesse de l’éon Logos qui exerce son li- 
bre-arbitre (« la volonté autonome ») pour rendre gloire au Père. 
Comme il agit sans passer par une union ni sans avoir reçu d’ordre, 
c’est par audace qu’il s’élance à cause de la surabondance de son 
amour. Et comme dans la notice d’Irénée, la chute du plus jeune 
éon préexiste à la mise en place de la démiurgie. En conséquence, 
cette chute aboutit à une division du Logos, dont une partie va 
remonter au plérôme et l’autre descendre progressivement dans les 
régions inférieures du cosmos avant de pouvoir être « converti » en 
abandonnant ceux qui sont dans l’ombre : 


Le Logos s’est engendré lui-même en tant qu’être parfait, unique, pour 
la gloire du Père qui l’a voulu et qui mettait en lui son plaisir”. En 
revanche ce qu’il a voulu saisir et atteindre il l’a engendré à l’état d’om- 
bres, de représentations et d’imitations ; en effet, il n’a pas pu suppor- 
ter la vue de la lumière, mais il a dirigé son regard vers l’abîme et il a 
hésité. De ce fait, il a souffert d’une division et d’un détournement. De 
cette hésitation et de cette division naquirent l’oubli et l'ignorance de 
lui-même et de ce qui est. Or son mouvement vers le haut et son des- 
sein de saisir l’insaisissable se sont affermis et demeurèrent en lui. Au 
contraire, les maladies qui l’affligèrent lorsqu'il fut hors de lui-même 
sont issues de son hésitation, de son incapacité de s’approcher des 
gloires du Père dont la hauteur est infinie, et qu’il n’a pas atteint, car il 


ne pouvait le contenir'*. 


La chute de l’éon Logos fait naître oubli et ignorance de soi. Il 
ne peut alors produire que des « créatures faibles, petites, diminuées 


12 Traité Tripartite, p. 75, 17 — 76, 23 (d’après la traduction des Écrits gnostiques [voir n. 2], 
p. 146-147). 

5° Voir Pr 8,30. 

4° p.77, 11-36 (Écrits gnostiques, p. 148). 
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par les mêmes maladies que lui »”*. La conversion qui intervient grâ- 
ce à une prière de supplication émise par l’éon Logos permet alors 
l'éveil d’un souvenir des réalités du plérôme et de ce qui est bon en 
luitf, C’est avec l’accord des autres éons et selon la bonne volonté 
du Père que la manifestation du Fils intervient pour redonner per- 
fection à ce qui était devenu déficient : « C’est lui que lon appelle à 
juste titre Sauveur et Rédempteur, le “Bon plaisir” et le Bien-aimé, 
le Paraclet, le Christ et la lumière de ceux qui sont désignés »!7. Cette 
lecture christologique des événements primordiaux antérieurs à la 
mise en place d’un démiurge responsable des êtres matériels et psy- 
chiques s’accorde en beaucoup de points au témoignage d’Irénée 
sut la Sagesse. Ici, on remarquera que la chute correspond moins à 
une relecture d’Adam et Êve au paradis qu’à la quête philosophique 
d’une sagesse qui cherche à percevoir la transcendance divine. De 
plus, la dimension rituelle de l’activité du Logos est soulignée, car 
il doit agir en union avec les autres éons, et c’est grâce à une sup- 
plication que l'envoi du Sauveur peut avoir lieu. Comme dans la 
notice d’Irénée, cette dimension rituelle préfigure celle de la quête 
de tout gnostique qui s’accomplit dans le cadre d’une ecclésiologie 
fraternelle. 


III. La Sagesse incarnée selon lÉvangile de Vérité 


D’autres textes valentiniens de Nag Hammadi, dont l'Évangile de 
Vérité, utilisent la figure de la Sagesse pour décrire cette fois l’œuvre 
du Sauveur incarné : 


Telle est la Bonne Nouvelle annonçant celui que l’on cherchait, qui se 
révéla aux parfaits de par l’immense compassion du Père : le mystère 
caché, Jésus le Christ. Par son entremise, il illumina ceux qui étaient 
dans l'obscurité par l’entremise de loubli. Il les illumina ; il indiqua un 
chemin. Et ce chemin est la Vérité qu’il leur a enseignée. 


1, B.81,1:3 (Écrits gnostiques, p. 151). 
" P. 81, 26-27 (Écrits gnostiques, p. 152). 
1 P. 87, 6-10 (Écrits gnostiques, p. 156). 
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Aussi, l’'Erreur s’est-elle déchaînée contre lui, l’a pourchassé. Elle 
fut broyée, elle fut invalidée. On le cloua au bois, il devint fruit de la 
connaissance du Père. Ce n’est assurément pas parce qu’ils en mangè- 
rent qu’il fut détruit ! Mais, à ceux qui l’ont mangé, il a permis de naître 
à la joie dans la découverte, car lui, ceux qu’il a découverts en lui l’ont 
de même découvert, lui en eux, l’Inappréhendable inconcevable!#. 


La Bonne Nouvelle consiste en la Vérité qu’enseigne Jésus 
le Christ, maître de sagesse, cloué au bois, et devenu « fruit de la 
connaissance du Père ». Selon une lecture allégorique du récit bibli- 
que du paradis, la mise en croix de Jésus figure l’arbre paradisiaque 
de la connaissance qui ici peut porter des fruits. Un peu plus loin 
dans cet évangile apocryphe, Jésus est présenté comme un guide 
sage que sa Bonne Nouvelle conduit jusqu’à la croix : 


Il devint un guide apaisant et adonné tout à loisir à l’enseignement. 
Il se montra publiquement et prit la parole en tant que maître. S’ap- 
prochèrent ceux qui d’après leur propre estimation sont des sages, 
lui tendant un piège. Mais il les confondait car ils étaient vides. Ils le 
haïrent car ils étaient sans intelligence en vérité. Après tous ces gens 
s’approchèrent aussi les tout petits qui possèdent la connaissance du 
Père. Ayant été fortifiés, ils avaient appris à connaître les empreintes à 
l'effigie du Père ; ils reconnurent et furent reconnus, ils furent glorifiés 
et glorifièrent. Ils prirent conscience du Livre vivant des vivants qui est 
écrit dans la Pensée et dans l’Intelligence du Père. Or, dès avant la fon- 
dation du Tout, c’est dans ce qu’il y a d’incompréhensible en lui qu’est 
inscrit ce livre que nul n’est en mesure de porter, car à qui le portera, 
il est réservé d’être mis à mort, si bien qu'aucun de ceux qui ont eu foi 
dans le salut n’aurait pu apparaître si le livre n’avait paru au grand jour. 
C’est pourquoi le compatissant, Jésus le fidèle, supporta avec patience 
les tourments au point de porter ce même livre, car il sait que sa mort 
est source de vie pour beaucoup. 


De même qu ’est cachée dans un testament non encore ouvert la for- 
tune du maître de maison qui est décédé, de même également le tout 
était-il caché, dans la mesure où le Père du Tout est invisible, car il 
constitue la descendance de celui par qui chaque voie est promulguée. 
Ainsi Jésus est-il apparu, il s’enroula dans ce livre, il fut cloué au bois 
et afficha le testament du Père sur la croix. Ô que de grandeur dans 
18. Évangike de Vérité, p. 18, 12 — 32 (d’après la traduction d’Anne PASQUIER, Écrits gnosti- 


ques, p. 57). 
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un tel enseignement : alors qu’il condescend à la mort, la vie éternelle 
le revêt'”. 


IV. Le témoignage des Extraits du valentinien Théodote 


Pour comprendre comment la figuration de la Sagesse dans 
les événements primordiaux fonctionne en lien avec la christolo- 
gie d’un Sauveur incarné et avec la vie de l’âme de tout gnostique 
valentinien, on peut encore évoquer brièvement quelques Exfraits 
de Théodote, rassemblés par Clément d'Alexandrie vers la fin du 
second siècle. 


Malheureusement, l’œuvre de Théodote est seulement connue 
par ces citations extraites de leur contexte. Toutefois, Clément 
d'Alexandrie les à regroupées selon des thèmes que l’on connaît par 
d’autres ouvrages valentiniens. On pourrait résumer la perspective 
des Extraits par la citation suivante : « Selon les valentiniens, Jésus, 
l'Église et Sagesse sont un mélange total et puissant de corps »2. 
Autrement dit, les événements primordiaux des malheurs de l’éon 
Sagesse, l’incarnation du Sauveur en Jésus et la ritualité de l’Église 
valentinienne doivent être lus de manière homologue et conjointe. 
La chute de l’éon Sagesse selon Irénée, ou de l’éon Logos selon le 
Traité Tripartite, préfigure la Passion du Christ incarné qui devient 
un modèle de vie pour le gnostique valentinien. 


Ainsi dans les Extraits 30 et suivants, on découvre l’imbrication 
de ces trois niveaux : 


(30, 2) Quand la passion (de Sagesse) s’est produite, le Tout compatit, 

lui aussi, pour le redressement de l’être qui souffrait cette passion. (31, 

1) Mais encore, si Celui qui est descendu était l’assentiment du Tout 

— cat fout le plérôme était en lui corporellement (Col 2,9), et si ce (Sauveur) 

a pâti, il est évident que les semences qui étaient avec lui ont pâti avec 

lui [...(31, 3)...]. Mais l’éon qui voulait saisir ce qui est au-dessus de la 
1 Évangike de Vérité, p. 19, 19 — 20, 30 (Écrits gnostiques, p. 59-60). 


7 Exrrait 17 (d’après l'édition de François SAGNARD, Sources chrétiennes 23, Paris, 
Cerf, 1970, p. 91). 
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Connaissance est tombé dans lignorance et l'absence de forme’! 


[...] (45, 1) Aussitôt donc le Sauveur lui [à l’'éon Sagesse] confère la 
“formation selon la gnose” et la guérison de ses passions, lui montrant 
à partir du Père inengendré les êtres qui sont dans le plérôme et ceux 
qui vont jusqu’à elle. (45, 2) Ayant séparé les passions de celle qui avait 
souffert, il la constitua sans passions ; quant à ces passions, ainsi mises 
à part, il les conserva. Elles ne furent donc pas emportées comme les 
passions de celle qui était au-dedans du plérôme : mais il les amena à 
l’état de substance, aussi bien celles-ci que celles de la nouvelle disposi- 
tion. (45, 3) Ainsi, grâce à la manifestation du Sauveur, Sagesse devient 
sans passions et les éléments extérieurs au plérôme sont créés. Car zout 
a été fait par lui et sans lui rien n'a été fait (Jn 1,3)”. 


De la même façon, l'écoulement du sang sur le corps du crucifié 


représente la transformation du gnostique régénéré par la ritualité 
du baptême et l'extraction de ses passions : 


(61, 3) Par le flux qui a coulé de son côté (]n 19,34), il faisait voir 
que l’écoulement des passions hors des substances mêlées de passions 
sauve ces substances devenues sans passions”, 


CE 


(76, 1) De même que la naissance du Sauveur nous fait sortir du deve- 
nir et de la fatalité, de même aussi son baptême nous retire du feu, et 
sa Passion de la passion : afin que nous puissions le suivre en toutes 


choses’. 


Le système valentinien exploite la polysémie du terme « pas- 


sion », en renvoyant à l'expérience de Sagesse subissant une pas- 
sion dans le plérôme, à l'expérience de la Passion du Sauveur sur la 
croix et en explicitant la pointe éthique de cette thématique pour le 
gnostique lui-même. La Passion du Sauveur permet au gnostique 
d’extraire ses passions et de mener une vie morale guidée par les 
paroles du Sauveur et encouragée par les semences spirituelles de 
l’Église issue du plérôme : 


21 


BR 


Extraits, p. 125-129. 
Extraits, p. 155-157. 
Extraits, p. 181. 
Extraits, p. 199. 
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(77, 1) C’est en ce sens que le baptême est appelé “mort” (voir Rm 6,3) 
et “fin de l’ancienne vie”, puisque nous renonçons aux principautés 
mauvaises et “vie selon le Christ” (voir Col 2,13 ; 3,3), seul maître de 
cette vie. (77, 2) La puissance qui produit la transformation du baptisé 
ne s’exerce pas sur le corps (car c’est le même homme qui remonte de 
l’eau), mais sur l’âme. (77, 3) Il n’est pas plus tôt remonté du baptème 
qu’il est appelé serviteur de Dieu et maître des esprits impurs : et celui 
qu’ils obsédaient peu auparavant, voilà maintenant qu’ils fréwissent de 
crainte (Jc 2,19) devant lui”. 


La gnose valentinienne s’inscrit dans un courant théologique qui 
cherche à penser la foi chrétienne en dehors du cadre du judaïsme 
qui l’a fait naître. Les valentiniens puisent à la source de la philo- 
sophie antique de nouvelles questions sur l’origine du monde et de 
l’homme. Cette mythologie complexe des événements du plérôme 
déplace le regard que l’on porte sur les premiers chapitres de la Ge- 
nèse et le décentre de l'épisode d’Adam et Eve au paradis. Faire por- 
ter à la Sagesse le poids de l’origine du mal permet aux valentiniens 
d'expliquer le mal dans le monde et surtout dans l’âme humaine. 
En jouant sur les sens du terme « passion », cette forme de gnose 
représente par l'importance accordée à la maîtrise des passions une 
philosophie morale d’aspect stoïcien. L’un des commentateurs des 
traités valentiniens, Ismo Dunderberpg, a qualifié cette nouvelle phi- 
losophie chrétienne de « thérapeutique stoïcienne des émotions »*#, 
C’est grâce à un emprunt de l’une des figures juives de la Sagesse 
biblique et à sa réinterprétation originale que les valentiniens ont su 
modeler un cadre de pensée si fécond. 


Jean-Daniel Dubois 


3 Extraits, p. 201. 
°° Beyond Gnosticism, New York, Columbia University Press, 2008, p. 108-118. 
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Sagesse biblique et Sagesse païenne, 
de l'Antiquité au Moyen Âge 


ur le pavement, daté du IV: siècle de notre ère, trouvé sur 

le site de l’ancienne Apamée de Syrie sous les ruines de 

la byzantine « cathédrale de l’est » et provenant d’un édi- 

fice antérieur qu’archéologues et exégètes interprétèrent 
comme le siège même de l’école néoplatonicienne — où officia no- 
tamment Jamblique, le maître à penser de l’empereur Julien l’Apos- 
tat —, on peut lire, en un somptueux tapis de mosaïques, lallégorie 
d’une ascension de l’âme vers la sagesse. IL s’agit alors de la sagesse 
acquise par la philosophie, après détour par les divers savoirs ou 
« arts libéraux » qui deviendront le parcours universitaire type au 
Moyen Âge en sept étapes (#7v41M — grammaire, dialectique, rhétori- 
que — et guadrivium, arithmétique, musique, géométrie, astronomie). 
On voit en effet sur l’un des tableaux mosaïqués Ulysse, allégorie 
de l’âme en ses errances, accueilli et embrassé par son épouse Péné- 
lope, alias la belle et majestueuse Philosophie, sous le regard d’une 
vieille femme qui pourrait représenter la nourrice Euryclée, au seuil 
d’un jardin où dansent en cercle six jeunes filles qui donnent leur 
nom à la composition : les « Thérapénides », c’est-à-dire les ser- 
vantes — non les servantes infidèles du héros de l'Odyssée, mais les 
sciences servantes de la Philosophie, formant la « ronde de lédu- 
cation », ekuklion paideia (le premier terme, sur la racine de notre 
mot « cycle », nous donne aujourd’hui l'« encyclopédie »). Or cette 
image fait système avec les autres tableaux du pavement : d’une part, 
un groupe de sept philosophes, assis de face en demi-cercle, dont 
Socrate expressément nommé au milieu, levant trois doigts dans 
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un geste d'enseignement ; d’autre part, un tableau très abîmé repré- 
sente, en un banquet d’immortalité, une allégorie notamment de la 
Beauté (Ka/bos), dont la contemplation est promise, selon le Banquet 
de Platon, à celui qui, par la dialectique, se sera progressivement 
élevé de l'amour des beaux corps à l’amour du Beau en soi. Au sud 
de ces trois tableaux qui se succèdent d’ouest en est, figurait un « Ju- 
gement des Néréides », qui donne la victoire à Cassiopée, après son 
long combat sur la mer des passions et du monde charnel, et la fait 
accéder à l’immortalité!. Enfin, un autre pavement montre en son 
centre une couronne de feuillage, au milieu de laquelle se détachent 
les mots grecs ex Æbré, qui signifient « uses-en bien », « fais-en bon 
usage » : on a pensé pouvoir y lire l’auto-admonestation de Julien, 
le jeune empereur philosophe, un appel à ne pas abuser du pouvoir, 
à connaître ses limites — à la lumière de la sagesse philosophique. 
Of, il est possible de voir dans cet ensemble de mosaïques l’expres- 
sion de la rivalité entre le christianisme et la culture traditionnelle du 
monde hellénisé, en cette brève période de réaction païenne que les 
hauts lieux de la philosophie prolongeront jusqu’au VIS siècle (voir 
le néoplatonicien Damascius, finalement chassé d'Athènes par un 
édit de Justinien en 529). Le tableau de Socrate et de ses disciples 
notamment semble concurrencer ainsi les représentations du Christ 
entouré de ses disciples, comme sur une fresque du Cereterium Majus 
à Rome, où l’on constate la même disposition des personnages, le 
Christ au milieu, levant deux doigts. L’accès de l’âme à l’immortalité 
pat la formation philosophique et le rejet du monde charnel serait 
une réponse à la résurrection de la chair. Enfin l’adage es Æbrô, dans 
le dessin même de ses lettres, répondrait au chrisme constantinien, 
ce symbole chrétien représentant les deux premières lettres grecques 
du mot Christ croisées, le khz (X) et le rh6 (P), souvent encadrés de 
l'alpha et de l'omega ; en d’autres termes, le mot es (« bien ») rempla- 
cerait simplement l’z/bha du chrisme, et l’on aurait la succession ev- 
XPw au lieu de aX Po, où l’a/pha pourrait être entendu, par contraste, 
comme négatif et privatif (« n’en use pas »). 


1 


Cassiopée passait pour être la fille du grand dieu d’Apamée, Zeus Bêlos (un Baal 
hellénisé, comme son nom l'indique). 
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SAGESSE BIBLIQUE ET SAGESSE PAÏENNE, DE L'ANTIQUITÉ AU MOYEN ÂGE 


Opposition où émulation ? Le livre « deutérocanonique » de la 
Sagesse n'est pas bien loin de cet idéal, quand par exemple Salomon 
(non nommé) prononce les mots suivants (Sg 8,2) : « C’est elle [la 
Sagesse] que j’ai aimée et recherchée dès ma jeunesse. J’ai cherché 
à en faire mon épouse et je suis devenu l’amant de sa beauté ». Et 
la position des Pères de l’Église à l'égard de Socrate (que pour- 
tant Paul semble avoir totalement ignoré, même dans son supposé 
discours aux philosophes d’Athènes, Ac 17,16-34) a toujours été 
ambiguë, oscillant entre l'admiration (pour sa vertu et sa mort cou- 
rageuse), le blâme (pour sa pédérastie ou sa relation aux femmes), 
ou l’accusation de plagiat (toute la philosophie grecque n’aurait été 
qu’une imitation de Moïse !)”. Jamais d’autre part le monde chré- 
tien n’a renoncé à l’héritage de l’éducation, de la paideia antique. 
Il n’y a par exemple pas de meilleur commentaire à la mosaïque 
des « Thérapénides » que l’Hortus deliciarum, le « Jardin des Déli- 
ces », ce manuscrit composé au XIT° siècle, pour l’instruction de ses 
pensionnaires, par Herrade de Landsberp, l’abbesse du couvent de 
Hohenburg au Mont Sainte-Odile en Alsace. Ce manuscrit disparut 
dans les flammes lors de la guerre de 1870, et fut reconstitué à partir 
de ses multiples copies : une célèbre miniature y montrait, dans un 
médaillon central, la Philosophie trônant au-dessus de Socrate et de 
Platon écrivant, et donnant naissance à sept fleuves représentant les 
sept arts libéraux qu’une ronde de sept allégories féminines illustrait 
dans un cercle enfermant ce médaillon et formant comme les pétales 
de la rose d’une cathédrale. Le jardin des arts libéraux s’inspire ici, 
non plus de l'Odyssée, mais du Cantique des Cantiques : entrelacs 
d’une double tradition, plus que jamais menacée aujourd’hui en son 
berceau méditerranéen. 


Renée Koch Piettre 


Orientation bibliographique : 
Pour aller plus loin, on peut lire sur les mosaïques d’Apamée- 


2 Voir Guillaume Bapy, « Socrate entre païens et chrétiens : procès sans fin ou héri- 
tage commun ? », Revse des Études Grecques 127, 2014, p. 377-395. 
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sur-Oronte (conservées au musée d’Apamée et dans les musées 
royaux de Belgique), dans l’ordre chronologique : George M.A. 
HANFMANN, « Socrates and Christ », in Harvard Studies in Classical 
Philology 60, 1951, p. 205-233 ; Jean-Charles Barry, « Nouvelles 
mosaïques païennes et groupe épiscopal dit «Cathédrale de l'Est» 
à Apamée de Syrie », in Comptes rendus de l'Académie des Inscripñons 
et Belles-Lettres, 1972, p. 103-127 ; Id, « Nouvelles mosaïques du 
IVe siècle sous la «Cathédrale de l'Est» », Acfes du Colloque Apamée 
de Syrie. Bilan des recherches archéologiques, 1969-1971, Bruxelles, 1972, 
p. 163- 185 et pl. L-LXXIIT ; Janine et Jean-Charles BaLrY, « Julien 
et Apamée. Aspects de la restauration de l’hellénisme et de la politi- 
que antichrétienne de l’empereur », in Dialogues d'Histoire Ancienne 1, 
1974, p. 267-304 et pl. I-VIIT ; Id, « Un programme philosophique 
sous la cathédrale d’Apamée : l’ensemble néo-platonicien de l’em- 
pereur Julien », in Texfe et image. Actes du colloque international de Chan- 
till (13-15 Octobre 1982), Paris, 1984, p. 167-176 et pl. XXXVIII- 
XXXIX, Janine BALTY, « Iconographie et réaction païenne », in 
Mélanges Pierre Lévéque, tome 1, Religion, Marie-Madeleine MACTOUX 
et Évelyne GENY (éd.), Paris, 1988, p. 17-32 (et pl. I) ; Id, « Les 
«Thérapénides» d’Apamée. Textes littéraires et iconographie », in 
Dialogues d'Histoire Ancienne, 18/1, 1992, p. 281-291 ; Marie-Hen- 
riette QUET, « Naissance d’image : la mosaïque des Thérapénides 
d’Apamée de Syrie, représentation figurée des connaissances ency- 
cliques, «servantes» de la philosophie hellène », in Cahiers du Centre 
Gustave Glofz, 4, 1993, p. 129-187 ; Janine BaLTY, Mosaïques antiques 
du Proche-Orient : chronologie, iconographie, interprétation, Presses Univer- 
sitaires de Franche-Comté, 1995 ; Renée KOCH PIETTRE, « Vie et 
savoirs dans les écoles philosophiques antiques », in Christian JA- 
COB (éd.), Lieux de savoir : espaces et communautés, Paris, Albin Michel, 
2007, p. 279-301. — Sur l’usage allégorique des mythes en milieu 
païen : Anne GANGLOFF, Dion Chrysostome et les mythes : bellénisme, 
communication et philosophie politique, Grenoble, Jérôme Millon, 2006 ; 
Silvia MONTIGLIO, From Villain to Hero : Odysseus in Ancient Thought, 
University of Michigan Press, 2011. 
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Les spiritualités de sagesse 


rois éléments constituent la sagesse, telle qu’on la 
comprend communément : le discernement, la mo- 
dération et l'adaptation du comportement. 


Si elle à souvent bonne presse, on l’a aussi dure- 
ment critiquée. Elle empêcherait de vivre intensément, de se donner 
à fond et d’inventer des voies nouvelles. L’apôtre Paul parle avec 
mépris de la sagesse humaine qu’incarnent les grecs. Le Zarathous- 
tra de Nietzsche, quand il quitte sa montagne, déclare : « je suis 
dégoûté de ma sagesse », et il oppose à la joie et à la générosité. «Il 
[lui] manque l’audace et le feu intérieur », écrit le philosophe Alain 
(Éléments de philosophie). À vrai dire, ceux qui la disqualifient le font 
en général au nom d’une sagesse supérieure ou différente. Ils ne 
préconisent pas le manque de sagesse mais une autre sagesse, plus 
vraie et perspicace que celle qui à ordinairement cours. 


Dans les « spiritualités de sagesse » deux tendances se manifes- 
tent avec force : d’abord, la volonté de faire converger démarche 
religieuse et raison humaniste ; ensuite la recherche d’une rencontre 
avec Dieu par un approfondissement du réel et non à travers un 
événement supranaturel. 


Foi et culture 


Pour les spiritualités de sagesse, la foi et la culture sont parentes 
et alliées. Si des conflits éclatent, c’est que d’un côté ou de l’autre, 
ou bien des deux à la fois, on à déraillé et on s’est égaré. II faut re- 
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fuser de prétendues incompatibilités, opérer des rapprochements, 
développer des collaborations. 


Ainsi, une saine et authentique religion renforce les valeurs mo- 
rales et civiques prônées par la société. Elle préconise, comme Paul, 
la soumission aux autorités. Au II° siècle Justin Martyr soutient que 
le bon croyant est forcément un bon citoyen. Sa foi garantit son 
honnêteté, son honorabilité et son intégration sociale. En 1789 le 
pasteur Rabaut Saint-Étienne affirme que l’évangile et la déclara- 
tion des droits de l’homme disent, avec des mots différents, exacte- 
ment la même chose. Dans certains pays la ferveur religieuse d’un 
candidat est un argument électoral de poids. 


Ce qui est vrai de l'éthique vaut également pour la connaissance. 
Les spiritualités de la sagesse refusent d’opposer la foi à la philo- 
sophie et à la science. Une religion authentique ne peut être qu’in- 
telligente et savante. Une connaissance et une réflexion justes ne 
peuvent être que religieuses. « La philosophie la plus profonde, écrit 
Albert Schweitzer, devient religieuse et les religions les plus profon- 
des deviennent philosophiques »!. 


Les spiritualités de la sagesse cultivent volontiers le compro- 
mis, notion mise en valeur par le théologien et philosophe Ernst 
Trœltsch (1885-1923). À la différence de la compromission, qui tra- 
hit et corrompt la vérité, le compromis naît d’un dialogue et d’une 
négociation où chacun trouve son compte et préserve ce qu’il juge 
essentiel. Par exemple, la formulation du dogme trinitaire au IVW° 
siècle représente un compromis avec la philosophie hellénistique ; 
les conciles n’ont pas dénaturé le message chrétien, mais, dans une 
démarche de sagesse, l'ont adapté au vocabulaire et à la conceptua- 
lité de la culture ambiante. 


Où trouver Dieu ? 


Selon les spiritualités de la sagesse, si Dieu se manifeste partout 
autour de nous, il le fait principalement dans l’intériorité humaine. 


! Lettre publiée dans Cahiers Albert Schweitzer 143, Patis, 2006. 
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LES SPIRITUALITÉS DE SAGESSE 


C’est en nous, au fond de notre cœur et de notre âme, qu'il nous est 
le plus proche. On apprend à le discerner par un travail sur soi qui 
utilise diverses méthodes (méditation, exercices spirituels, etc.). 


Par contre, elles déconseillent d’avoir recours au swpranaturel, 
par quoi il faut entendre ce qui est extérieur, étranger et contraire 
au monde naturel. Dieu ne se révèle pas (ou pas essentiellement) 
par des miracles, ou dans des paroles descendant du Ciel ou en- 
core dans des livres d’origine transcendante. Quand les sagesses 
admettent le supranaturel elles le font avec méfiance et réticence. 
Parfois elles le refusent implicitement ou catégoriquement. Le vi- 
caire savoyard de Rousseau perçoit le divin dans la nature, dans la 
conscience, mais exclut les miracles qui, à ses yeux, déconsidèrent 
Pévangile ; l’idée d’une révélation supranaturelle relève pour lui de 
la superstition et conduit au fanatisme. De même Kant (Cr#ique de 
la Raison Pratique) insiste sur le ciel étoilé au-dessus de nous et sur 
le sens moral en nous, pas sur des écrits sacrés. Que la Bible puisse 
nous éclairer, les spiritualités chrétiennes de la sagesse l’'admettent, 
mais sans pour cela lui donner le statut exceptionnel d’un écrit hors 
norme, venu du Ciel. 


Sagesse et rupture 


Aux spiritualités de la sagesse s'opposent, parfois violemment, 
celles de la rupture qui s’appuient sur les écrits prophétiques et apo- 
calyptiques ainsi que sur le thème paulinien de la folie de la Croix. 
Plutôt que de s’adapter au monde, elles le dénoncent. Il donne un 
faux savoir et ses vertus sont, selon le mot d’Augustin, des « vices 
splendides ». Il faut choisir. « Nous sommes et nous devons être 
séparés du monde en toutes choses », déclare la Confession anabap- 
tiste de Schleitheim en 1527. 


Ces deux spiritualités cohabitent cependant dans la Bible et dans 
la tradition chrétienne. On a tenté de les concilier. Au XIX siècle, re- 
prenant la distinction ancienne entre la « parole extérieure », lue dans 
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la Bible, et la « parole intérieure », inscrite dans nos cœurs, Alexandre 
Vinet écrit : « L’évangile est caché au fond de toute conscience [...]. 
Cet Évangile intérieur [...] ne serait rien sans l'Évangile extérieur, 
mais [.…..] l'Évangile extérieur ne serait rien [sans l’intérieur] ». 


En fait, plutôt que de les concilier, il me semble préférable de 
susciter et d'entretenir ce que Gérard Siegwalt appelle « une relation 
réciproquement critique » entre sagesse et rupture (Écrits théologiques 
1 et 2). Chaque spiritualité, en discutant et interpellant l’autre, lem- 
pêche de s’absolutiser et de succomber aux excès qui la guettent. 
Contre les démarches de coupure, je crois qu’il faut les associer ; 
contre les recherches d’accord, je pense que leur association ne doit 
pas être harmonieuse mais discordante. 


André Gounelle 


2? Cité d’après Bernard REYMOND, À la redécouverte d'Alexandre Viner, Lausanne, L'Âge 


d'Homme, 1987. 
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La « sagesse » dans certaines 
perspectives de l'islam 


a notion de sagesse est signifiée dans le Coran par le 

terme arabe h/kma, présent dix-sept fois. Ce que dési- 

e ce terme n’est pas une forme de bien-vivre mais 

le contenu de la science que Dieu à de lui-même et 

des créatures. Cette science divine de l’univers et de son Créateur 
se configure sous les traits d’une réalité, la sagesse, qui accompagne 
l'écriture, 4/-kifab, le Livre révélé. Ainsi lisons-nous que Dieu donne 
à la famille d’Abraham « le Livre et la sagesse » (Cor., 4 : 54), qu’il 
enseigne à Jésus « le Livre, la sagesse, la Tora et l'Évangile » (Cor., 5: 
110). La sagesse divine est tout ensemble le savoir qui permet aux 
prophètes de juger les hommes, de discerner les destins et de procé- 
der au discernement des esprits (voir Cor., 4 : 105). Elle prend, chez 
les auteurs shfites un sens ésotérique. La sagesse est le contenu 
caché des significations du Livre qui est l’écorce extérieure de ces si- 
gnifications. Faire accéder au sens caché du Livre, qui lui-même est 
hiérarchisé en plusieurs niveaux de sens, n’est pas la propriété des 
prophètes, qui ont en charge l’avertissement adressé à l’ensemble 
des hommes. Ce contenu sapiential est le fruit de l’exégèse (44 »#) 
qui est le pouvoir propre aux imâms ou guides divins. La sagesse 
n’est pas adressée à tous, mais elle est réservée à l'élite des hom- 
mes capables d’écouter et d’apprendre ses leçons de la bouche des 
imâms. Constituant un ensemble imposant de traditions, la sagesse 
a des enseignants qui se placent dans la position d’interprètes des 
imâms, les savants « en dévoilement ». C’est sans doute sous lin- 
fluence du shîisme que les philosophes, en islam, ont adopté, au 
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profit des disciplines philosophiques cette fois, le terme de sagesse. 
Conservant une nature secrète, difficile autant que rare, la sagesse 
philosophique se présente sous la forme de collections sapientiales 
ou gnomiques, faites de propos attribués aux sages de l'antiquité 
grecque ou iranienne, assimilés à des prophètes. L'idée qui préside à 
ces collections de « sagesses » est que la prophétie n’est pas limitée 
aux grands messages des législateurs, tels Abraham, Moïse, Jésus et 
Muhammad, mais qu’elle court parmi les hommes, enseignée par 
des prophètes qui ne portaient pas encore ce nom, et que l’on nom- 
mait « sages » depuis l’origine de l’homme. Une telle sagesse s’épa- 
nouit dans les grands systèmes de la métaphysique, mais cette fois 
sous forme démonstrative. Ainsi le terme hikwa ilähiyya, sagesse divine 
désigne-t-il techniquement la métaphysique, la science des êtres im- 
matériels. Lorsque l’expérience spirituelle s’unit à la connaissance 
démonstrative, le terme de sagesse prend une signification renfor- 
cée. En unissant les modes de l'expérience éprouvée par les soufis 
à la contemplation ou perfection de l’intellect, le grand philosophe 
iranien Sohravardi (m. 1191) a contribué à constituer l’image du vrai 
sage ou ami de Dieu, véritable dépositaire du califat, de la lieutenan- 
ce que Dieu accorde à l’homme sur la terre. Ainsi, la sagesse devient 
le mode d’être et de penser du vrai savant et elle sera désignée aussi 
par les termes dérivés d’une racine qui signifie « connaître » : a rifa, 
irfân, connaissance spirituelle, « gnose ». La sagesse du ‘r7f, du vrai 
savant où « gnostique » s’assimile aux traits du « gnostique » chrétien 
tels que les écrits de l’école d’Origène les ont fixés : vie solitaire, 
purification de l’âme, contemplation, ascèse et activité exégétique 
de l’Écriture. Elle instruit toute la pédagogie spirituelle présente 
aussi bien chez les grands poètes mystiques de l’Iran que chez les 
philosophes et théologiens de l’islam oriental. 


Christian Jambet 


Pour aller plus loin : 


Denise MAssON, Le Coran et la Révélation judéo-chrétienne Études 
comparées), Paris, 1958. 
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LA « SAGESSE » DANS CERTAINES PERSPECTIVES DE L'ISLAM 


Roger ARNALDEZ, À /a croisée des trois monothéismes. Une communauté 
de pensée au Moyen 7 Paris, Albin Michel, 1993. 


Henry CORBIN, Histoire de la philosophie islamique, Paris, Gallimard, 
1986. 


Christian JAMBET, Qu'est-ce que la philosophie islamique ?, Paris, Gal- 
limard, 2011. 


Mohammad-Ali Amr-Morzzi et Christian JAMBET, Qw'est-ce que 
Le shf'isme 2, Paris, Les Éditions du Cerf, 2014. 
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Ubuntu, sagesse africaine 


out intérêt pour la sagesse africaine est à la fois dé- 

couverte de sa diversité, du fil rouge qui la traverse, 

de l'importance de ce qui lui résiste, de la valeur enfin 

de ce qu’elle exprime d’essentiel et qui est la condition 
d'humanité proposée à tout être humain. 


Ubuntu. Nous ne parlons pas d’un programme informatique 
bien connu, mais de Bumunhr : ce sans quoi une personne humaine 
n’est plus reconnue comme telle. On pourrait penser à une spéci- 
fication, à un trait qui distingue l’espèce humaine des autres êtres 
vivants ; dans une taxinomie, l’humain apparaîtrait ainsi différencié 
des mammifères et des primates. Mais le vocable renvoie à un autre 
registre de sens. Il évoque une qualité mieux que ne le ferait une sim- 
ple identification de type culturaliste, à la manière de ce que nous ex- 
primons quand nous disons par exemple « latinité » ou « germanité ». 
C’est de la conception de l’être humain, de son rapport aux autres et 
au monde qu’il s’agit. Ubwniu est une fenêtre africaine qui ouvre sur 
une réalité plus riche que ne le serait une catégorie anthropologique 
ou éthique. C’est ce concept d'Ubuntu qui permet de comprendre 
l’assise ou la matrice symbolique de la « sagesse » dite africaine. 


"Le terme vient des langues sud-africaines, notamment le xhosa et le zulu ; il désigne 


la qualité propre, essence irréductible, de l’être humain. Voir Desmond M.P. TUTU, Dieu 
fait un rêve, Paris/Montesson, Desclée de Brouwer/ Novalis, 2008. L'accent est placé sur 
l'obligation de solidarité entre identité et altérité. 

Ce mot est un substantif luba pour signifier le concept d’humanité, ou d’« humani- 
tude » inaliénable des êtres humains. C’est sur cette tradition que nous consacrons les 
brèves remarques qui suivent, afin d'éclairer la sagesse africaine. La notion d'Ubuntu ou 
Bumuntu en est le centre. 
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UBUNTU, SAGESSE AFRICAINE 


Les proverbes, la poésie des récits et des mythes, les valeurs et 
la beauté des normes de conduite, la manière de se tenir devant les 
autres dans l’ordinaire des jours, le souvenir et la conscience de ce 
qui rappelle l’honneur, le devoir de rester un être humain digne de 
ce nom : c’est tout cela que l’on nomme Ubuntu, « sagesse africaine ». 
En francophonie, un nom d’auteur résonne pour son authenticité 
à rendre compte de cette qualité d’être : Amadou Hampâté Bä’. Il 
n’est pas seul. Mais comment les nommer tous ? Nelson M. Mande- 
la, Léopold Sédar Senghor, Kenneth Kaunda, Julius Nyerere et tant 
d’autres“. Derrière les courages politiques, les paroles dites, écrites 
et transmises ; derrière les attitudes éthiques envers les vivants ou 
les disparus, le sens d'Ubuntu a toujours été à la fois mémoire d’en- 
racinement pour naître à « soi », au sens occidental du terme, et en 
même temps ce devoir d’être là, parmi tous les autres, responsable 
du lien de solidarité, dans l’assurance d’une convivialité qui nous 
dépasse. C’est bien le sens de ce que nous dit Birago Diop : 


Écoute dans le Vent Le Buisson en sanglots : 
C'est le Souffle des ancêtres. 


Ceux qui sont morts ne sont jamais partis : 
L/s sont dans l'Ombre qui s'éclaire 
Et dans l'ombre qui s'épaissit. 

Les Morts ne sont pas sous la Terre : 
Ls sont dans l’Arbre qui frémit, 

Ls sont dans le Bois qui gémit, 

Ils sont dans l'Eau qui coule, 

ls sont dans l'Eau qui dort, 


L/5s sont dans la Case, ils sont dans la Fou : 
Les Morts ne sont pas morts. 

L..] 

Ceux qui sont morts ne sont jamais parts : 
Us sont dans le Sein de la Femme, 

Lis sont dans l'Enfant qui vagit 


Son texte majeur est Awkoullel, l'enfant peul, Paris, Actes Sud, 1991 et 1992. , 
4. J'évoque là des noms célèbres, dont l'engagement public, politique, a été nourri de 
cet humanisme africain, composante et expression d’Ubun#. 
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Er dans le Tison qui s'enflamme. 

Les Morts ne sont pas sous la Terre : 

Ts sont dans le Feu qui s'éteint, 

Lis sont dans les Herbes qui pleurent, 

Ls sont dans le Rocher qui gernt, 

L/s sont dans la Forét, ils sont dans la Demeure, 
Les Morts ne sont pas morts.® 


Ce n’est pas là une exaltation des mânes ou une incantation pan- 
théiste dédiée à l’animisme. Birago Diop donne ici une expression 
parmi les plus achevées de la sagesse africaine : un univers englo- 
bant où la métaphysique, la philosophie et l’anthropologie dyna- 
mique sont suggérées par des touches infiniment fines, qui disent 
l'essentiel. Et l’on perçoit sans peine la portée de cette sagesse qui, 
au-delà de l’enjeu d’« humanitude », repositionne l’humanisme lui- 
même. Par ce chant, aux résonnances d’une mystagogie, la certitude 
d’être devient un effort de maïeutique. C’est l’accès à la vérité d’être 
avec les autres, visibles et invisibles, mais qui sont là ; c’est la lucidité 
et le courage qui font face à la tentation de solitude, de nihilisme 
et de son néant. Cette exhortation n’est pourtant pas simplement 
une poétique langagière. La Charte de Kurukan Fuga, au XIII siècle, 
dans l’ancien Empire du Mali, avait déjà conduit une confrérie à 
proclamer un code des droits humains inaliénables. Corroborée par 
la tradition orale, la Charte serait en la matière un ancêtre des pro- 
tocoles des Droits de l'Homme. 


Au centre de l’Afrique, naître à soi est plus important que venir 
au monde. L'enfant à initier est confié à des maîtres initiants. Il 
découvre qu'il ne parvient pas à monter sur lui-même, alors qu'il 
peut grimper au sommet de toute montagne. S’il sait tourner autour 
d’une maison, d’un village, d’un territoire encore plus large, jamais 
il ne le peut autour de lui-même‘. La transmission du patrimoine 
immatériel comprend aussi l'intégration dans ce sans quoi on n’est 


5 


Birago Diop, Les Souffles, Présence Africaine, Paris, 1960, http://neveu01.chez-alice.fr/ 
birasouf.htm. 


Oscar BIMWENYI-KWESHI, Discours théologique négro-africain, Paris, Présence Africaine, 
1981. 


80 


UBUNTU, SAGESSE AFRICAINE 


pas humain. L’Ubuntu est tout sauf un « supplément d’âme »’. Il est 
la condition et le projet d’humanité. C’est aussi pour cette raison 
que, dans nos cultures, la sagesse n’est pas le contraire de la folie, 
mais de l’inconsistant, du néant. Cette « sagesse » rejoint l’amen 
hébraïque. C’est ce sans quoi rien ne tient, ni en soi ni dans l’ordre 
de Pintelligence. 


Les « humanités » africaines ont pourtant cédé à l’irruption de 
l’ordre colonial, laissant place à un choc dont on n’est pas encore 
relevé. « Comment ont-ils pu nous vaincre sans avoir raison ? », se 
demandait Cheik Hamidou Kane, effaré par l'effondrement patent 
de la sagesse des anciens face à un autre ordre de pouvoir. Achille 
Mbembe l’expose aussi dans son admirable ouvrage, la Critique de 
la raison nègre : « Puissance de capture, puissance d’emprise [...], le 
capitalisme à toujours eu besoin de swbsides raciaux pour exploiter les 
ressources planétaires. Tel était le cas hier. Tel est le cas aujourd’hui 
[...]. La pensée de ce qui doit venir sera, de nécessité, une pensée de 
la vie, de la réserve de vie, de ce qui doit échapper au sacrifice. De 
nécessité, elle sera également [...] wre pensée-monde »°. La sagesse n’est 
pas un rêve, mais la force d’une conscience de Bsmuntu universel. 


Philippe B. Kabongo-Mbaya 


7 Fabien EBOUSsI-BOULAGA, La crise du muntu, Paris, Présence Africaine, 1977. 
# Achille MBEMBE, Critique de la raison nègre, Paris, Découverte, 2013, p. 257, c’est 
l’auteur qui souligne. 
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Témoignage 


Quelques-uns de mes pas en quête 
de la Sagesse 


Les enfants ! Soyez sages ! » Et parfois l’on ajoutait, non 

sans malice : « sages, comme des images ! » La sagesse fut 

CC d’abord une injonction d’adultes donnée à l'enfant 

turbulente que j'étais. Oui, la quête a dû s’amorcer là avec 

les interrogations, le plus souvent intérieures, qu’elle drainait avec 

elle : en quoi une image est-elle sage ? Je passais outre son immobi- 

lité apparente ; ce qui l’habitait m’intéressait davantage. Mes ques- 

tions d’enfant irrésolues demeurèrent, et celle-ci, plus que d’autres, 
a continué son chemin en moi. 


La goutte de rosée perchée sur un brin d’herbe accueillant l’aube ; 
le parfum d’une rose tendue vers la lumière ; la musique des galets 
roulant sous la vague ; la saveur d’une fraise des bois ; le velouté 
du marron débarrassé de sa coque et caressé au creux de la main : 
la nature m’enchantait et j’en cherchais le sens. Où était-elle, la clé 
de l'univers ? Comment, pourquoi tant de beauté ? Et ce qui, hélas, 
s’énonce en répons : comment, pourquoi tant de laideur ? Et je 
m'en fus à mes affaires d’écolière, d’adolescente, d’étudiante, bien- 
tôt d’adulte cherchant sans cesse, car, comme Augustin, « j’aimais » 
(et j'aime encore) « énormément à comprendre » ! J’ai écouté des 
conteurs, lu des romanciers, appris de philosophes et de théolo- 
giens, feuilleté longuement la Bible, cette bibliothèque qui conjugue 
tant de genres littéraires. C’est là que j’ai entendu la Sagesse jouer 
avec Dieu au matin de la Création, et j’ai été émerveillée ! Comme 
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Salomon, celle que je cherchais depuis toujours, je l’avais rencon- 
trée. Je me suis laissé faire par elle qui détenait les sceaux de l’être et 
du néant, de la beauté, de la bonté, elle qui préside aux naissances et 
aux destinées. Et elle a su ouvrir mes yeux aveugles jusqu’au secret 
qui la rend capable de reconnaître en la laideur ou même dans l’hor- 
reur (quand c’est encore possible) l’'amorce vers le bien. 


Bien sûr, bien sûr, j’ai eu besoin aussi des épreuves que toute vie 
humaine un jour ou l’autre traverse. Mais là, la Sagesse m’a beau- 
coup aidée. Je lai vue assistant « le juste éprouvé comme l'or au 
creuset », déclaré « fini par l’insensé » mais demeurant « dans la 
main de Dieu » et « connaissant la paix » (Sg 3,1 ss) ; j'ai vu la Sa- 
gesse inspirer, soutenir Adam dans sa solitude, Noé dans son arche, 
Abraham sur le Mont Moriyya, Lot fuyant Sodome, Jacob en ses 
heurs et malheurs, Joseph en sa servitude et sa magnificence, le 
peuple passant la mer ; je l’ai vue se pencher sur le sort des muets 
et des tout-petits pour en délier la langue (Sg 10,1-21). Elle, sortie 
de la bouche du Très-Haut (Si 24,3), elle avait donc bien fixé son 
habitation chez les enfants des hommes sans gommer les limites, 
les faiblesses qui sont leur lot, même s'ils savent faire preuve de 
force et de décision juste. Ses fruits, son miel, sa lumière diffusée 
comme l’aurore (Si 2419-34), son assistance en toute circonstance 
dessinaient à mes yeux les traits de son visage, si proches de ceux 
dénommés « miséricorde », « bonté », « pitié », « tendresse », voire 
«compassion », que prophètes et psalmistes ne cessent de reconna- 
tre et de célébrer en leur Dieu. 


Et voici qu’en ces temps qui sont les derniers, — les nôtres donc 
—, vint celui qui se désigna lui-même sous le nom de « fils de l’hom- 
me ». Par sa vie, sa parole, ses actes, il réaffirma que l’être humain 
ne vit pas seulement de pain, qu’il n’a pas à se prosterner devant un 
autre que Dieu, pas plus qu’il n’a à mettre son Dieu à l'épreuve ni à 
lui demander compte des souffrances et de l’opprobre où peuvent 
l'avoir conduit fidélité et droiture. Sur la face de ce « fils d'homme » 
qui « apprit de ce qu’il souffrit l’obéissance » (He 5,8) et qui, après 
avoir prié en son angoisse, consentit à la volonté de son Dieu — no- 
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tre Dieu et notre Père —, j'ai reconnu les traits de Job «installé parmi 
les cendres », délaissé par les siens, guerroyant avec son Dieu et 
s’approchant avec justesse du mystère insondable de la souffrance 
humaine et du regard de Dieu sur la révolte qu’elle suscite en nous ; 
j'ai reconnu les traits du serviteur souffrant « brutalisé, humilié », 
tel « une brebis menée à l’abattoir qui n’ouvre pas la bouche » ; 
jai reconnu les traits de tous ceux et celles labourés par la vie qui 
savent affronter en constance et fidélité ce que leur dicte leur cœur 
droitement. Alors « le fils de l’homme », comme Job, se devait-il 
d'affirmer : « Je ne te connaissais que par ouï-dire, maintenant mes 
yeux t'ont vu » (Jb 42,5) ? 


Sur une page du Livre, certaines paroles du psalmiste ont été 
mises sur les lèvres de Jésus en son commencement : « Tu n’as 
voulu ni sacrifice ni offrande mais tu m’as creusé l'oreille pour en- 
tendre. Alors j’ai dit : «Voici, je viens .. pour faire ta volonté» » (Ps 
40,7-9 ; He 10,5-7). Déjà la fin qui l'attend se trouve annoncée : « se 
dépouiller lui-même jusqu’à la mort » (És 53,12 ; Ph 2,7). Et voilà 
qu’en lui, Dieu nous ouvre « à toute sagesse et intelligence ; il nous 
fait connaître le mystère de sa volonté, de son dessein bienveillant » 
(Ép 1,8-9) : au-delà d’une simple connivence, les traits de la Sagesse 
étaient sur lui, elle qui, sur son sentier de terre et de sang, l’habitait 
et le guidait. Je n'avais qu’un pas à faire pour affirmer avec Paul, 
Jean et les autres disciples qu’en Jésus, Christ, la Sagesse en majesté 
habitait notre chair, voire, que lui et elle ne faisaient qu’un. Désor- 
mais la Sagesse pouvait, en disant son nom, prendre son plaisir au 
milieu des enfants des hommes, ces fils, images du créateur, mode- 
lés par ses mains à son image et ressemblance. 


Et tandis que je balbutie maladroitement ce que j’ai cru entendre 
et comprendre de ces pages du Livre parcourues en tous sens, une 
évidence m’assaille : la Sagesse a encore besoin de mon alliance pour 
advenir ici et maintenant, quelles que soient mes turbulences. Dans 
mon âge avancé, je dois l’admettre, je n’en ai pas terminé avec Elle. 


Agnès Gueuret 
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Quand la Sagesse devient un Fils 


Hommage à François Bovon 
à Michel Bouttier 


omme nul autre texte du Nouveau Testament peut- 

être, l’épître aux Hébreux emprunte des représenta- 

tions au langage de la sagesse juive. Elle y recourt 

dès son ouverture, pour installer le Christ en gloire, 
comme sur le tympan de nos cathédrales, et soutenir ainsi la marche 
vers l’invisible et vers l'avenir du peuple de pèlerins auxquels elle 
parle. Des gens du passage, de la Pâque, des Iberim : des Hébreux. 
Car par sa mort, le Christ est déjà passé de l’autre côté du voile, il 
ancre en Dieu l’espérance d’une cité future. 


On pourrait dire que la première phrase de l’épître, majestueuse, 
construit la mandorle, et que la suite de sept paroles, tirées des 
Écritures, à nu de tout commentaire, fait entendre la voix même 
de Dieu à ce Fils qu’elle intronise. Le Fils est unique, tout sert à le 
souligner ; l’épitre multipliera les comparaisons pour conclure au 
superlatif. Cependant le texte le nomme premier-né quand Dieu 
l’introduit dans le monde habité : c’est donc qu’en ce Fils s’annonce 
déjà une fraternité à naître. Comme tout premier-né, le Fils en 
effet ouvre le passage, il engage à sa suite la nouvelle naissance 
de ceux qui emprunteront sa voie. La première phrase du texte a 
d’ailleurs inscrit un « nous » en son cœur : après la parole multiple 
et diverse par la bouche des prophètes, « en l’ère dernière des 
jours que voici, Dieu nous à parlé en un Fils » (v. 2). Sans reprise, 
unique, cette parole affecte le présent d’une qualité singulière, elle 
précipite le temps vers sa fin. Mais la brièveté du temps qui reste 
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s’élargit d’une vision universelle des mondes. La parole décisive 
du Fils contient et peut conférer une qualité d’être qui est aussi 
bien hauteur d’accomplissement que profondeur d’origine : Dieu 
la « établi héritier de toutes choses » : c’est viser l’ultime. « Par 
lui, Dieu a créé les mondes » (ou les âges) : c’est faire mémoire de 
l’origine. Pour évoquer cette puissance fondatrice, le texte s’enrichit 
alors de deux expressions qu’il emprunte au langage de la sagesse 
et de la philosophie ; il témoigne ainsi de la culture de son auteur : 
« Le Fils est resplendissement de la gloire » de Dieu (apaugasma tés 
doxés autou, v. 3), reprise évidente de Sg 7,26, que l’auteur de l’épitre 
renforce par un second trait, il est «empreinte de son être profond » 
(de sa « substance », character tés hupostaseôs autou). On entend ici la 
célébration de la Sagesse que le poète cherche à désigner : « Car la 
sagesse est plus mobile que tout mouvement, elle arrive et occupe 
une place à travers toute chose à cause de sa pureté, car elle est une 
respiration de la puissance de Dieu et une émanation pure de la gloire 
du tout puissant, c’est pourquoi rien de souillé en elle ne s’infiltre. 
Elle est rayonnement de la lumière éternelle, miroir sans tache de 
l'énergie de Dieu, image de sa bonté [...] » (Sg7,24-26). La mémoire 
d’une des plus grandes pages bibliques sur la sagesse personnifiée 
s’actualise ainsi dans la célébration première de la personne du Christ 
de l’épître aux Hébreux. Dans son commentaire, Samuel Bénétreau 
a souligné combien le texte accentue l’affinité du Fils au Père ; en 
effet, dit-il, l'épître privilégie le terme de rayonnement (chaugasma) 
par rapport à effluve, respiration (ais) ou écoulement (aporroia) 
que lui fournirait aussi $g 7, enfin empreinte (character), plutôt que 
miroir (esopfron) ou image (ekén). Une empreinte suppose un 
rapport extrêmement étroit, une pressée qui permet la gravure, elle 
est impression où l'adéquation s’avère parfaite. Ainsi le Fils atteste 
l’origine de la vie dans tout son rayonnement, il est la marque visible 
du Dieu invisible. Il porte au plus près de tous les hommes, ses 
frères, la splendeur même du Dieu invisible, sa gloire. 


Mais l’épître fait le grand écart, et c’est ainsi qu’elle fraie un 
passage, propose une médiation. Elle affirme aussi, juste après 


fl 


Samuel BÉNÉTREAU, L'épôtre aux Hébreux, Vaux-sur-Seine, Édifac, tome I, 1989, p. 71. 
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(chap. 2), la proximité jusqu’à l'extrême de Dieu aux humains. Jésus 
peut alors les appeler frères. Elle déclare en Dieu l’unique origine 
pour tous, eux qui sont mortels et lui qui meurt pour eux. Plus 
fort encore que les évangiles dans leur récit de la nuit et du combat 
de Gethsémané, le texte souligne l'épreuve du Fils devant la mort, 
l’abaissement jusqu’à l’angoisse, la supplication, le cri puissant, les 
larmes (5,7-9). Parce que Jésus a été exaucé, non que la coupe de 
douleur lui soit épargnée, mais en ce que sa prière, comme une tra- 
versée de l’angoisse, lui a permis d’entrer dans une paix du consen- 
tement, il délivre ses frères. Il libère ceux qui sont éprouvés non de 
la mort mais de l’angoisse de la mort, qui est pire, l'empire même 


du diable (2,14-15). 


Ainsi l’épître veut relier ce que précisément tout disjoint : Dieu 
et l'humanité, le ciel et la terre, l’invisible et le visible, ce qui de- 
meure et ce qui meurt. Elle joue sur les extrêmes et leur construit 
des figures de médiation. Elle traverse les séparations. La sagesse 
créative de Dieu prend visage de Fils, elle incarne ainsi pour l’huma- 
nité l’expression même de Dieu et fonde la fraternité qu’elle appelle 
à l'existence. 


Deux exégètes du Nouveau Testament, protestants, francopho- 
nes (d’origine du moins), nous ont quittés au bout du chemin de 
leur vie mais ont laissé des traces de pas et d’écriture dans lesquelles 
nous pouvons glisser les nôtres. Il me plaît de les évoquer à travers 
leur regard sur la sagesse. Leur exigence de recherche et leur ouver- 
ture d’esprit dans le partage biblique nous invitent à la reconnais- 
sance ; une dette heureuse à leur égard devrait nous porter à la créa- 
tivité. Je pense à, et aimerais nommer, François Bovon (1938-2013) 
et Michel Bouttier (1921-2015). Le premier a été professeur à Ge- 
nève, très jeune déjà, puis à Harvard ; il s’est beaucoup investi à faire 
connaître et apprécier la littérature apocryphe chrétienne, il laisse 
aussi aux lecteurs de la Bible, en quatre tomes, un commentaire de 
l’évangile selon Luc qui constitue un immense fichier de connais- 
sances?. Le second a enseigné à Montpellier, d’où, pour la dernière 


2 François BOVON, L'Évangike selon saint Luc (CNT II a-d), Genève, Labor et Fides, 
1991-2009. 
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étape de son ministère, il est revenu à une paroisse. Il a été très sen- 
sible à l'écriture de Paul et de l’école paulinienne, au souci pastoral 
de cette littérature. Dans la même collection des commentaires de 
Labor et Fides, avec un regard sensible et une plume personnelle, il 
nous a offert une profonde lecture de l’épitre aux Éphésiens’,. 


C’est lors de sa leçon inaugurale à Genève, en 1967, que F Bo- 
von s’est penché sur l'emprunt de l’épître aux Hébreux au courant 
de sagesse, non seulement pour la figure du Fils, dans le prologue 
christologique qui ouvre la lettre, ou le sermon, mais aussi pour 
l'éloge des témoins de la foif. Il s’est arrêté en effet surtout sur 
le chapitre 11, une longue évocation des héros de la foi, où l’his- 
toire remémorée offre au présent des comparaisons typologiques. 
Il à souligné la proximité de cette composition avec des listes de la 
littérature de sagesse ou de la philosophie qui exposent ainsi des 
modèles de comportement (97 44 ss, Sg 10 ss, 4 M 16 et 18, Philon 
d'Alexandrie, De praemiis et poenis et De virtutibus, plus tard Clément 
de Rome, 7 Clem 4 et 9). 


F. Bovon a transposé à une épître l'approche qui se pratiquait 
alors en exégèse pour les évangiles ; derrière la singularité du texte, 
il a mis en évidence les traditions dont il hérite et que sa rédaction 
reprend ainsi de façon critique et créative. Pour source aux repré- 
sentations de l’épître, il a privilégié le milieu des sages d’Alexandrie. 
Il a montré la diversité des courants de sagesse : populaire, pour sai- 
sir la réalité et maintenir l’ordre par maximes et préceptes ; de cour, 
cultivée par les scribes du roi ; royale, pour bien juger et gouverner ; 
encyclopédique, comme listes des êtres et des phénomènes. Dès le 
If s av. J.-C, la loi mosaïque est devenue la norme de la sagesse et 
l’histoire d’Israël a offert des modèles de ce qu’avant on cherchait 
dans la nature ou la vie quotidienne. En He 11, FE Bovon a interprété 
comme un héritage de cette culture de sagesse l’insistance sur une 


3 


Michel BOUTTIER, L'éptre de saint Paul aux Éphésiens (CNT IXb), Genève, Labor et 
Fides, 1991. 


* François Bovon, « Le Christ, la foi et la sagesse dans l’épître aux Hébreux (Hébreux 
11 et 1) », in Révélations et Écritures. Nouveau Testament et littérature apocrybhe chrétienne, Ge- 
nève, Labor et Fides, 1993, p. 77-93 (reprise de RTHPh, 1968, p. 129-144). 
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vertu de l’homme, par une formule stéréotypée — courage, sagesse, 
espérance, foi, selon les textes —, ainsi que l’idée, sapientiale elle 
aussi, d’une rétribution désormais après la mort. La sagesse en effet 
a subi une crise, les échecs de l’histoire ont démenti son pouvoir de 
mener à la gloire ; dès lors la rétribution est projetée dans l’au-delà 
tandis que naît une conception du martyre. Dans les siècles qui ont 
suivi l’Exil, le Dieu d’Israël est devenu de plus en plus lointain ; mais 
s’il s’est retiré, la distance réclame des intermédiaires, ses qualités 
se font présentes aux hommes, représentées alors comme des per- 
sonnes, des hypostases. Ainsi Sagesse est-elle d’abord un élément 
vital de la création, trésor, rocher, arbre de vie, puis elle devient une 
personne, Hochmah où Sophia, petite fille jouant autour de Dieu à la 
création, avant de grandir en architecte même de cette création. Un 
pas plus haut encore : qu’elle soit associée au processus de création 
suppose sa préexistence. 


Philon avait distingué deux sagesses, l’une divine et l’autre 
humaine mais qui découlait de la première. Il n’y avait dès lors 
qu’un pas pour transposer sur le Christ, comme dans le judaïsme 
rabbinique sur la Torah, ce qu’on spéculait sur la sagesse divine 
comme qualité de Dieu. En He 1, la sagesse divine devient ainsi 
le Fils préexistant, créateur et sauveur, qui porte le monde et le 
purifie ; la sagesse humaine prend en He 11 la figure de la foi 
courageuse et pleine d’espérance qui mobilise la marche vivante 
de ses témoins. F Bovon à reconnu dans la foi ainsi représentée 
comme vertu, une conception plus proche de Philon d'Alexandrie 
que de Paul de Tarse. 


En hommage à Michel Bouttier, et à sa passion pour l'Écriture, 
il me suffirait de citer une seule de ses trouvailles d'expression. Celle 
qui évoque Dieu et qu’il a donnée pour titre à un bref texte de notes 
pour la prédication, sur 1 Co 1,22-25 : « Le Dieu inimaginable »°. 
Le Dieu dont la sagesse s’est déchirée, sur un poteau de l’histoire, 
et révélée folie de la Croix. Il n’en va pas même d’un renversement, 
5 Michel BouTriER, « Le Dieu inimaginable, 1 CO 1,22-25 », in sages de l'Évangile 


(Essais bibliques), Genève, Labor et Fides, 1993, p. 191-197 (primitivement pour As- 
semblées du Seigneur). 
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ce serait encore représentable. Cela échappe à l’imagination. Quelle 
image de Dieu en effet en cette déchirure, en ce déchirement ? 
Sensible à la densité suggestive des textes du Nouveau Testament, 
qui ne décrivent pas, n’expliquent pas, mais désignent — comme 
le doigt du Baptiste en peinture — et dès lors invitent, M. Bouttier 
a souligné le lien congénital entre la poésie et la théologie : une 
même polysémie qui déjoue la tentation de définir ou démontrer, 
qui ouvre plutôt un au-delàf. Le Nouveau Testament est traversé 
de métaphores qui font reculer les barrières du sens. L’exégète cite 
alors René Char : «Les dieux sont dans la métaphore ; happée par le 
brusque écart, la poésie s’augmente d’un au-delà sans tutelle ». 


La Sagesse, ou le Fils, sont-ils des métaphores qui ouvrent à 
lorient de Dieu ? 


Corina Combet-Galland 


Michel BOUTTIER, « De la poésie dans le Nouveau Testament », in Penser la foi : 


recherches en théologie aujourd'hui. Mélanges offerts à Joseph Moingt, Joseph Doré, Christoph 
THEOBALD, dir., Paris, Cerf/Assas, 1993, p. 59-70. 
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Actualite du livre 


Histoire 
des protestants 
en F rance 


Patrick Cabanel, Histoire des protestants en France. 
| XVT-XXT siècle, Paris, Fayard, 2012. 


Il est bien tard pour signaler cet ouvrage, mais 
omme il restera longtemps le titre majeur sur le 
sujet, n ‘hésitons pas. Disons d’emblée qu’il succède à /'Histoire des 
protestants en France (paru chez Privat), livre collectif dû à plusieurs 
spécialistes et qui date de 1977. Depuis cette époque, les connais- 
sances ont beaucoup progressé, qu’il s'agisse des sources accessi- 
bles ou des études particulières. Or Patrick Cabanel maîtrise par- 
faitement la vaste et diverse littérature qui concerne le thème. Le 
lecteur est donc assuré de disposer avec ce volume des informations 
aujourd’hui les meilleures et les plus précises, et d’avoir accès aux 
interprétations les plus sûres, quelle que soit l’époque concernée. 
L’Introduction est volontairement engagée : malgré son échec his- 
torique, dû aux obstacles énormes qu’il a rencontrés, le protestan- 
tisme français joue un rôle majeur dans notre pays : «la France a dû 
à la survie têtue d’un protestantisme minoritaire son apprentissage, 
bon gré mal gré, de diverses formes de pluralisme religieux et intel- 
lectuel ». Le filtre, parfois cultivé, de la souffrance et d’une mémoire 
minoritaire ne suffisent donc pas à évaluer le phénomène objec- 
tivement. La conclusion, elle, donne à réfléchir : « L'histoire des 
buguenots est pratiquement close, l'aventure des profestants en France 
même, n’a jamais été aussi vivante, riche et diversifiée ». Il ne s’agit 


91 


ACTUALITÉ DU LIVRE 


pas en tout cas de célébrer, mais de situer un pan de notre mémoire 
dans l’ensemble de l’histoire de notre pays, sans en rien négliger. 
L'auteur, spécialiste d’histoire contemporaine, est bien placé pour 
adopter ce large regard, mais qu’on se rassure : ce qu’il nous dit du 
passé le plus lointain, comme la Réforme du XVI siècle, est parfai- 
tement juste et, pour l'information, à jour. Le dernier chapitre, « La 
différence protestante dans la France contemporaine », va jusqu’au 
développement actuel de l’évangélisme, et adopte volontiers des 
points de vue sociologiques et culturels, jusqu’à 2010 environ. Le 
lecteur pourra lire à la file les 1188 pages de texte suivi, ou bien les 
chapitres qui l’intéressent plus particulièrement, ou encore consul- 
ter le livre à partir de sa Table des matières, détaillée, de sa Table 
des cartes, ou de l’Index des noms et de l’Index des lieux. Les notes 
indiquant les sources, la Bibliographie, richissime, achèvent de faire 
de cette publication une somme scientifique en même temps que 
l'ouvrage de référence qu’il faut avoir chez soi. 


Olivier Millet 


Dictionnaire biographique des protestants français 
de 1787 à nos jours, Tome I : A-C, sous la 
direction de la Société de l’histoire du 
| protestantisme français et de Patrick Cabanel 
) & André Encrevé, Paris, Les Éditions de 
) Paris Max Chaleil, janvier 2015, XXVI & 
831 pages. 


HSBN : 978-2-84621-190-1. 36€ 


Ce dictionnaire foisonnant à la présentation néanmoins aérée, 
est un très beau livre, sous la peinture de sa couverture, empruntée 
à un artiste protestant du XIX° siècle, Jean-Frédéric Bazille. Elle re- 
produit un extrait d’une de ses toiles, intitulée Résnion de famille et elle 
donne le ton de cet ouvrage élégant. Car ce dictionnaire est l’œuvre 
de deux grands historiens actuels du protestantisme et d’une nom- 
breuse équipe de collaborateurs qui ont apporté la richesse de leur 
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documentation spécialisée ; mais il est aussi l’œuvre d’une mémoire 
affectueuse. Il est donc très chaleureux. 


J-F Bazille peint des personnages familiers et « ce sentiment 
de solitude propre à l’âme protestante ». Il immortalise ainsi un 
monde qui est le sien. Lui, l’ami des impressionnistes, produit alors 
une image d’un classicisme un peu figé, celle de grands bourgeois 
endimanchés aux visages comme il se doit un peu austère, en haut 
de forme et en robe de mousseline. Dans le lointain, s’esquisse la 
silhouette du mas de Méric, évoquant les avant-poste de la campa- 
gne cévenole. Une image d’Épinal, en quelque sorte, qu’auteurs et 
éditeur n’ont pas dû choisir sans un sourire attendri par l’attache- 
ment au passé et aux racines protestantes, ni sans un brin d’humour 
devant ce cliché qui ne représente plus vraiment la réalité du monde 
protestant d’aujourd’hui, ni les aspects populaires de sa tradition. 
En effet, l’ouvrage rassemble des notices biographiques consacrées 
à des notables, mais aussi à des personnages au statut social plus 
modeste (tel le « conducteur de train » auquel il est dédié), pourvu 
que leur nom évoque une vie explicitement au service de la cause 
protestante, d’une manière ou d’une autre, ou une existence intégrée 
dans cette famille de foi et de pensée. Il réunit des figures du passé 
qui suggèrent les caractères d’une tradition, et celles de contempo- 
rains dont l’actualité rend le livre particulièrement vivant. 


Naturellement, au-delà de toute affectivité, ce dictionnaire se veut 
être un instrument de travail scientifique au service des «ouvriers in- 
tellectuels », c’est-à-dire, en l’occurrence des chercheurs en histoire, 
ou simplement « des curieux ». Sa nécessité s’imposait, du fait de 
la carence d’ouvrages de ce type qui soient achevés, concernant la 
période qui s’ouvre en 1787 avec la reconnaissance du principe de 
la liberté des cultes ; sa nécessité s’imposait aussi du fait de la com- 
plémentarité dans laquelle cette œuvre s'inscrit par rapport à des 
travaux, comme ceux, antérieurs, de André Encrevé qui se sont inté- 
ressés à des protestants exclusivement connus pour leur action dans 
le monde religieux. En couvrant cet espace de temps commençant à 
cette date de l’Édit de tolérance, en 1787, et se prolongeant jusqu’à 
nos jours, l'ouvrage dirigé par Patrick Cabanel et André Encrevé 
prend ainsi le relais de l’entreprise menée au XIX® siècle par les frè- 
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res Haag, qui pour leur part avaient répertorié les représentants de la 
France protestante depuis les débuts de la Réforme jusqu’en 1787, et 
il ouvre le champ de investigation au domaine de toutes les catégo- 
ries de la société, dans une perspective désormais laïcisée. 


Les personnes auxquelles a été dédiée une entrée dans ce diction- 
naire ont été sélectionnées par les auteurs en fonction de la création 
d’une œuvre qu’elles ont accomplie « dans les domaines les plus di- 
vers, de l’art à l’industrie, du sport à la politique, de la science à la 
haute administration ». Les Justes entre les Nations ont leur place dans 
ces colonnes, ainsi que l’action collective des membres de certaines 
familles protestantes qui ont marqué la société française. Quant à la 
définition du « protestant » adoptée dans ce livre, elle tient compte 
aussi bien de la pratique religieuse que de la revendication d’une ap- 
partenance ou d’une origine culturelle. Dans chacune des notices, les 
auteurs précisent l’angle sous lequel tel ou tel personnage s’inscrit 
dans la tradition protestante ; des histoires et des destins se dessinent, 
ce qui accentue le caractère vivant et très diversifié du volume. 


L'œuvre, qui a bénéficié de l’apport des méthodes modernes de 
recherche procurées par le développement de l'informatique, est 
colossale. Quatre tomes sont prévus, pour une publication qui de- 
vrait s’'échelonner entre 2014 et 2020. Le premier volume est peuplé 
de 1179 notices parmi lesquelles il est possible de côtoyer Berthe 
Albrecht ou Corinne Akli, Roland Assathiany, haut fonctionnaire 
dans l'administration de la santé publique et Marie Asserquet, pleu- 
reuse professionnelle du Béarn, beaucoup de pasteurs, et quelques 
anarchistes chrétiens... Des rencontres passionnantes et des don- 
nées qui préparent, à l'issue des quatre tomes, la part analytique de 
l'ouvrage, avec « quelques pages de réflexion statistique, historique 
et sociologique sur l’apport des protestants à l’histoire de la France 
au cours des 230 années écoulées depuis 1787-1789 et l’entrée des 
buguenots dans une société pluraliste ». 


Un ouvrage majeur, évidemment. 
Jacqueline Assaël 
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Elisabeth Sifton et Fritz Stern, Des hommes peu or- 
dinaires. Dietrich Bonhoeffer et Hans von Dobnanyi, ré- 
sistants à Hitler dans l'Église et dans l'État, traduit de 
l’anglais par Olivier Salvatori, Paris, Gallimard (coll. 
Témoins.Gallimard), 2014, 180 pages, ISBN 978-2- 
07-014627-7, 19€. 


Nous savons « quasiment tout de Bonhoeffer et presque rien de 
Dohnanyi » (p. 165), comme le relèvent à juste titre les auteurs de 
ce livre, qui se propose de rétablir quelque peu l’équilibre. Nous dé- 
couvrons ainsi bien des aspects méconnus du beau-frère du théolo- 
gien, dont il est en grande partie responsable du basculement dans 
la conjuration visant à assassiner Hitler. Les deux portraits sont 
tracés en parallèle, et en alternance : ce qui est dit de Dietrich Bon- 
hoeffer n’est guère nouveau (mais constitue une judicieuse sélection 
dans l’océan de données que les biographies pléthoriques ont déjà 
diffusées) ; Hans von Dohnanyi apparaît comme non moins intè- 
gre, non moins héroïque, et même comme non moins spirituel. Le 
livre confine ainsi à l’hagiographie, pour évoquer « deux hommes 
admirables » (p. 9), faisant preuve d’une « courage sans égal » (p. 
12) face aux « scélérats nazis » (p. 162) et au « diabolique juge » (p. 
144). Le titre est d’ailleurs sans doute inspiré par contraste de celui, 
devenu classique, de Christopher R. Browning : Des hommes ordinat- 
res (1992, trad. française : Tallandier, 2007), consacré aux hommes 
du 101: bataillon de réserve de la police allemande, responsables de 
la mort de 83 000 victimes juives. Les auteurs désertent donc bien 
souvent le langage de l’historien pour recourir à une profusion de 
qualificatifs fort peu académiques : « ignoble », « infâme », « atro- 
ce », « répugnant », « malfaisant »... Ce document s’avère hybride, 
mélangeant l’enquête biographique, la mise en contexte historique, 
et le témoignage personnel : les deux auteurs, en effet, sont la fille 
et le gendre de Reinhold Niebuhr, et ont recueilli un certain nombre 
d'informations de la bouche ou de la plume du grand théologien 
américain. Mais le principal intérêt du livre tient au prolongement 
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qu'il offre au-delà de la mort des deux résistants : à ’analyse des am- 
biguïtés de leur héritage dans l'Église et dans la nation allemande, 
à l'exposé du sort de leur mémoire au terme de la seconde Guerre 
mondiale, et à la révélation de la trajectoire ultérieure de ceux qui 
les ont condamnés à mort. 


On regrettera l’oubli de certains événements décisifs (Jean 
Lasserre est par exemple absent de l’évocation du premier séjour 
de Bonhoeffer à New York), plusieurs erreurs factuelles (la 
rencontre des jeunes à Fano en 1934 est située en 1938 : p. 68-69 ; 
De Ja vie communautaire, rédigée en 1937 et publiée en 1938, est dite 
avoir été écrite en 1939 : p. 92), quelques imprécisions (Gurs est 
présenté comme un camp de concentration p. 109 ; Walkyrie est 
orthographiée « Valkyrie » : p. 139), des expressions inadéquates 
(«le caractère sacré de la foi » : p. 9), des contradictions (Dohnanyi 
est dit avoir joué un rôle « marginal » puis « capital » dans une action 
de l’Abwehr : n.2 p. 112 ; Hitler est présenté comme indifférent 
aux souffrances des Allemands, et toujours attentif à l’opinion 
publique : p. 116-117), ainsi que la traduction française souvent 
littérale aux risques d’anglicismes. Les données théologiques du 
dossier, sans être contestables, sont peu valorisées. Et en faisant 
le point sur les recherches actuelles des historiens, les auteurs 
ne mentionnent pas, à la différence de Schlingensiepen dans sa 
biographie de Bonhoeffer, les circonstances sordides de la mort 
du théologien, qu’ils présentent comme étant resté « maître de lui- 
même jusqu’au bout » (p. 149). Quant à la bibliographie des œuvres 
de Dietrich Bonhoeffer en français, elle n’est malheureusement pas 
mise à jour (p. 173). 


En dépit de ces imperfections, nous ne pouvons que nous ré- 
jouir de voir cet ouvrage combler une lacune quant à la connais- 
sance et à l'intelligence de la résistance allemande au nazisme. 


Frédéric Rognon 
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e présent cahier d’études juives, coordonné comme 

d’habitude par Jean-Marc Chouraqui et Olivier Millet, 

rassemble des articles, divers par leurs thèmes et les 

époques historiques dont ils traitent, mais que l’idée 
de confrontation fédère. 


La tradition médiévale, d’origine juive, d’une conversion 
d'Alexandre le Grand au judaïsme, fait l’objet-d‘une présentation 
des textes (chrétiens) concernés en ancien français. Le lecteur y 
découvrira un nouveau témoin textuel de ce thème. Le glorieux 
conquérant païen apparaît comme ambigu dans son rapport à la 
vérité monothéiste jusque dans les textes qui font état de sa conver- 
sion (Isabelle Fabre). 


L’essor, à la Renaissance, des études hébraïques en milieu chré- 
tien fait l’objet d’une présentation synthétique et nuancée, qui in- 
siste à la fois sur la persistance des préjugés des exégètes chrétiens 
face à l’origine juive des savoirs qu’ils sollicitent, et sur de discrè- 
tes sympathies de certains pour leurs vis-à-vis juifs (Marie-France 
Monge-Strauss). 


Les œuvres de Primo Levi mobilisent, sous la plume de cette 
figure quasiment athée, une mythologie biblique (au sens où les per- 
sonnages bibliques utilisés illustrent des situations archétypales) à la 
fois insistante et détournée de sa signification religieuse tradition- 
nelle, mais qui témoigne d’un dialogue continué de l’auteur avec la 
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tradition juive, résultat d’un sentiment d’appartenance retrouvée ou 
renforcée par l'expérience de la Shoah (Sophie Nezri-Dufour). 


François Clavairoly livre librement ses réflexions sur les rap- 
ports de la foi protestante avec le judaïsme, à partir du point de vue 
spécifiquement protestant qui consacre les seules Ecritures sain- 
tes chrétiennes, reçues du monde juif, comme fondement de la foi 
chrétienne. 


Lisa Antebi-Yemini fait le point sur la façon dont les femmes 
ont récemment investi de nouvelles fonctions religieuses dans le 
cadre de certains courants juifs contemporains, sur les réticences 
et les acceptations qui accompagnent ces transformations, et sur 
la redéfinition des rôles masculin/féminin qui en découlent. Son 
étude fait part également, sur un mode comparatiste, de certaines 
évolutions perceptibles dans le monde musulman. 


Olivier Millet 


Nos collaborateurs pour ce numéro 


Lisa Anteby-Yemini est anthropologue et chercheure au CNRS 
(Institut d’Ethnologie Méditerranéenne Européenne et Comparati- 
ve, IDEMEC, Aix-en-Provence). Ses travaux portent sur les migra- 
tions juives et non-juives en Israël; les notions de diaspora, transna- 
tionalisme et citoyenneté; les questions de religion, identité et genre 
chez les femmes juives et musulmanes en Méditerranée. 


François Clavairoly, pasteur, est Président de la Fédération pro- 
testante de France. Il a publié entre autres, en collaboration avec 
Haïm Korsia, Paroles d'alliance, Dialogue entre un pasteur et un rabbin sur 
la société française (Paris, F. Bouin, 2011). 


Isabelle Fabre est professeur de littérature française médiévale 
à l’Université Paul-Valéry Montpellier IIL. Ses travaux portent sur 
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les confluents de la musique, de la philologie et de l’histoire de la 
| spiritualité, et plus récemment sur le thème du jardin spirituel à la 
| fin du Moyen Âge. 


Marie-France Monge-Strauss, neurologue retraitée, est l’auteur 
d’une thèse récente (Université Paris-Ouest-Nanterre, à paraître) en 
littérature française, sur les traductions françaises au XVI: siècle du 
livre de Jonas. 


Sophie Nezri-Dufour est maître de conférences en études ita- 
liennes à l’Université d’Aix-Marseille. Spécialiste de littérature ita- 
lo-hébraïque, elle est l’auteure, entre autres, d’un livre sur le roman 
de Giorgio Bassani, Le Jardin des Fizi-Contini, paru en 2011, et pré- 
cédemment de Primo Levi : una memoria ebraica del Novecento (2002, 
Florence, La Giuntina). 
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Alexandre et les Juifs dans 
la littérature française du Moyen Âge 


lexandre n’est pas un héros juif, et la réalité de sa 

rencontre avec la culture juive ne repose sur aucune 

base historique. Pourtant, dès les premiers écrits qui 

font entrer le conquérant macédonien dans la légende, 
on le voit confronté à des représentants du judaïsme, d’abord dans 
la première phase de sa conquête, lors de son passage à Jérusalem, 
puis au cours de ses aventures orientales, qui le conduisent sur les 
terres des dix Tribus perdues d'Israël, et jusqu’aux portes du Paradis. 
Les sources de ces récits fabuleux sont toutes juives, mais elles ont 
été transmises à l'Occident chrétien, qui les lit dès le X° siècle dans 
des adaptations latines. La visite à Jérusalem remonterait ainsi à une 
interpolation alexandrine du Pseudo-Callisthène, texte fondateur 
composé en langue grecque au III° siècle’. Quant au voyage au 
Paradis et à la légende des dix Tribus, ils se rattacheraient plutôt à la 
tradition midrashique”. Dans l’un et l’autre cas, on voit se dessiner 
un portrait ambigu du héros, qui rendrait en apparence hommage 
à la loi juive dont il accepterait le joug, illustrant ainsi sa capacité 
d'ouverture et son désir de sagesse, tout en nourrissant d’autres 
intentions : son attitude se réduirait alors à un geste de bonne 
volonté politique dissimulant des ambitions de conquête, voire une 


! On peut le lire commodément dans la traduction d'A. Tallet-Bonvalot, Le Roman - 
d'Alexandre, Paris, GF-Flammarion, 1994. 

2 Pour un relevé complet des sources rabbiniques, voir I. KAZ1S, The Book of the Gests 
of Alexander of Macedon, Cambridge, The Mediaeval Academy of America, 1962, et 
W. J. VAN BEKKUM, « Alexander the Great in Medieval Hebrew Literature », Jowrnal of 
tbe Warburg and Courtauld Institute, t. 49, 1986, p. 218-226. 
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volonté d’oppression. La « conversion » dont les textes multiplient 
les signes se lit ainsi de deux manières, soit comme l’annexion du 
héros païen au patrimoine juif, dans une démarche apologétique, 
soit comme un exeplum moral dénonçant sa duplicité et son 
orgueil, et illustrant par conséquent la supériorité de la sagesse juive, 
dont Alexandre demeurerait exclu. L’exemplarité du Macédonien, 
figure du « prince » idéal et du savant explorateur pendant tout le 
Moyen Âge, en ressortirait écornée et propice à une lecture toute 
en nuances. Reste que sa rencontre avec le judaïsme à eu lieu sur la 
scène de la littérature, et que sa mise en récit obéit à des stratégies 
narratives variées, selon les époques et les milieux d'écriture. On 
voudrait évoquer ici quelques jalons de cette tradition littéraire, en 
se limitant à quelques textes composés en français entre le XIT° et 
le XV: siècle. 


Commençons par le morceau de choix dans cette tradition : la 
visite d'Alexandre à Jérusalem. C’est l’épisode le plus souvent rap- 
porté, celui aussi où les signes de contact sont les plus denses et les 
plus ambigus. Transmis par le Talmud et par Flavius Josèphe*, on 
le retrouve dans la recension C, chapitre 24 du Pseudo-Callisthène, 
puis dans l’Historia de prelis. C’est par le biais de cette adaptation 
latine, elle-même issue du remaniement d’un texte latin antérieur“, 
qu'il entrera dans la « vulgate » alexandrine que constitue en français, 
à partir du XII° siècle, le Roman d'Alexandre d'Alexandre de Paris. 
Dans cette fresque épique de 16 000 vers qui exalte en Alexandre le 
prince et le politique, la visite à Jérusalem occupe la laisse 111 de la 
branche II et s'inscrit dans une séquence qui relate l’avancée spec- 
taculaire d'Alexandre au Proche-Orient, marquée par la prise de Tyr 
et le « fuerre de Gadres », razzia effectuée par sept cents chevaliers 
dans la vallée de Josaphat. Loin de l’amplification épique qui carac- 
térise la matière du Roman, l'épisode hiérosolymitain est expédié en 
vingt vers, comme une simple anecdote ne prêtant pas à discussion. 


3 
4 


Voir Antiquités judaiques XI, 8. 
Il s’agit de la Nafivitas et victoria Alexandri Magni regis de Léon de Naples (entre 951 
et 959). 
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On y voit Alexandre, animé d’intentions belliqueuses, aller à la ren- 
contre des dignitaires juifs, puis changer soudain d’attitude : 


Alixandres trespasse le regne de Surie, 
Droit vers Jherusalem a sa voie acuellie, 
Qu'il veut la cité prendre et avoir en baillie. 
Bien tost l’eüst destruite et la terre gastie, 
Mais la gent citoiaine envers lui s’umelie, 
Contre lui est venue molt gente compaignie, 
De dras religieus fu toute revestie. 

La loi li aporterent du tans Saint Jheremie ; 

Dieus li sires du mont, qui tout a en baillie, 

Le dona Moÿses el mont de Synaïe 

Et vaut que ele fust par son pueple establie. 
Alixandres l’oneure et encline et sousplie 

Et vit humle le pueple, sans orguel, sans folie, 

Et que il l mostrerent amor et segnorie ; 

Si grans pitiés l’en prent q’a tous jors lor afie 

Et pais et quiteé lor pramet à sa vie. 

Lors fu li pueples liés et forment l’en mercie, 

Grans presens li porterent, mais li rois nes prist mie. 
Outre s’en est passés et s’amor lor otrie 

Et s’autre gent les grieve il lor fera aïe. 


Le revirement d’Alexandre rapporté au vers 2447 suggère une 
« contrainte surnaturelle »° s’exerçant sur le héros et l’obligeant à 
renoncer à son projet de conquête. De là à y voir la marque d’une 
conversion, il y a loin : rien ne suggère un bouleversement intérieur 
de la part du Macédonien, qui à la vue de la Torah portée en pro- 
cession par les prêtres du Temple (notons que c’est au narrateur 
que revient l’identification de l’objet et le commentaire religieux qui 


5 Alexandre DE PARIS, Le Roman d'Alexandre, texte édité par E. C. Amstrong et al, 
traduction, présentation et notes de L. Harf-Lancner, Le Livre de Poche : « Lettres 
gothiques », 1994, v. 2436-55. 

6 : C. GauLLIER-BoUGASsAS, Les Romans d'Alexandre. Aux frontières de l'épique et du roma- 
nesque, Paris, Champion, 1998, p. 300. 
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lPaccompagne) ne montre qu’une attitude extérieure d’hommage 
appuyé (trois verbes formant une chaîne synonymique et expri- 
mant la révérence) dont la culture du temps offre de nombreux 
témoignages’. On note aussi le lien de corrélation établi implicite- 
ment entre le changement manifesté par Alexandre et l’attitude de 
soumission que le peuple juif lui témoigne au préalable (v. 2440). 
Sa « pitié » (v. 2450) s’apparente ainsi à un trait de magnanimité et 
de clémence, vertus politiques du prince mises en valeur dans le ro- 
man, plutôt qu’à un élan de piété. Aux démonstrations d’allégeance 
des Juifs (v. 2449) correspond l'engagement du suzerain qui accorde 
en retour son a/wor et sa protection (v. 2451 et 2454). Il n’y a rien là 
d’extraordinaire, encore moins de surnaturel. 


Il en va autrement de la version qu’en donne Thomas de Kent 
dans son Rowan de toute chevalerie, composé vers 1175. Indépendant 
des Romans d'Alexandre continentaux, ce poème anglo-normand de 
8 054 vers, aux allures encyclopédiques, repose sur un travail de 
compilation des sources latines. Dans l'épisode qui nous occupe, 
c’est l’Hstoria scholastica de Petrus Comestor, elle-même fondée sur 
une adaptation latine des Ayfiquités judaïques de Flavius Josèphe, 
qui fournit le soubassement du récit. Celui-ci prend une tout autre 
importance, occupant les laisses 187 à 193, elles-mêmes préparées 
en amont par les laisses 56-57 qui forment une courte introduction, 
soit un ensemble de 143 vers*. La visite à Jérusalem n’y est plus 
traitée comme une simple transition, mais revêt une intensité 
dramatique qui autorise à y voir un moment crucial dans l'itinéraire 
d'Alexandre où semble se dessiner une nouvelle figure du héros, 
investi d’un prestige sacré et porteur de valeurs éthico-religieuses 
qui lui confèrent une épaisseur inattendue. Le montage narratif du 
texte témoigne de cet approfondissement. Comme chez Alexandre 


7 On peut rapprocher la prosternation d’Alexandre de la prosÆynèse, geste d'hommage 


politique en usage chez les Perses qui n’impliquait pas forcément la reconnaissance 
subjective d’un nouveau système de croyances. 

8 À noter que ces laisses ne sont présentes que dans un seul manuscrit du Roman. 
Voir Thomas DE KENT, Le Roman d'Alexandre ou le Roman de toute chevalerie, texte édité 
par B. Foster et I. Short, traduction, présentation et notes de C. Gaullier-Bougassas et 
L. Harf-Lancner, Paris, Champion Classiques, 2003, introduction, P: LXVII-LXVIII. 
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de Paris, la rencontre entre le Macédonien et les Juifs se fait sous le 
signe du conflit. Liés par serment à Darius, les habitants de Jérusalem 
refusent d’abord d'apporter leur soutien à Alexandre et de lui verser 
un tribut, ce qui a pour effet de déclencher le courroux du héros (1. 
56-57). Le long récit du siège de Tyr et les descriptions détaillées des 
batailles contre Darius et les cités grecques (130 laisses au total) font 
croître la tension et mesurer l’ampleur du cataclysme qui menace de 
s’abattre sur les Juifs. C’est alors qu’intervient le songe ou avision 
du Grand Prêtre Jaddus. Enjoint par Dieu de délaisser les armes 
et d'accueillir Alexandre avec tous les honneurs, Jaddus s’avance à 
sa rencontre. S’ensuit un coup de théâtre : Alexandre se prosterne 
devant lui et reconnaît dans sa personne l’image de la divinité qui 
lui a jadis promis la victoire. Il se rend ensuite au Temple, où il offre 
des sacrifices, avant de combler ses hôtes de marques d’amitié. 


Une première caractéristique saute aux yeux : l'importance don- 
née aux Juifs qui ne sont plus des assiégés parmi d’autres, mais qui 
se voient dotés d’une identité collective nettement définie et ont 
eux aussi leur héros en la personne de Jaddus. Autre trait singulier 
de l’épisode, la place qu’y occupe le religieux : le narrateur souligne 
la fidélité intransigeante des Juifs à la Loi révélée (v. 1267) ainsi que 
la foi qui les anime face au danger imminent (v. 3826-28) ; songes 
et manifestations surnaturelles apparaissent aussi en bonne place, 
tant du côté juif que de celui des Macédoniens — on y reviendra. On 
note enfin l'attention portée aux costumes et ornements liturgiques 
dans la description du cortège des dignitaires juifs : 


Et vit tant de genz en albes revestez, 

Evesqes of les estoles bissins a or frangez, 

Le prince de prestres bien aparaillez, J 
En l’estole jacintine, la mitre al chief posez, as 

E en la plate d’or le non Dieu lettrez.” 


On aura reconnu les attributs des lévites et des cohanim, des- 


7 Ibid. v. 3840-44. 


il 


DOSSIER 


cendants d’Aaron dont la préséance hiérarchique est soulignée en 
français par l'emploi du terme « evesques », la place de choix étant 
réservé au cohen gadol, « prince des prestres » portant la « mitre » ou 
tiare (witsnéfe?) ornée du négèr (« plate d’or » gravée du nom divin), 
l’éphod et le pectoral (« l’estole jacintine » de Thomas)". On n’assiste 
donc pas à une christianisation de l’épisode et des personnages, 
contrairement à ce qui a pu être avancé'!, mais bien à un ancrage du 
récit dans la religion juive, présentée à travers ses desservants et ses 
pratiques cultuelles. 


Sur fond d’une telle «resémantisation » religieuse, peut-on parler 
dès lors d’une conversion d'Alexandre ? A la vue des prêtres s’avan- 
çant vers lui, le Conquérant abandonne son humeur belliqueuse : 


Tantost du destrer descendit a piez, 

Si ad le non Dieu devotement adhourez. 

Le prince e touz les autres le rois ont saluez ; 
Ly rois les resalue homblement assez.12 


Alexandre met pied à terre et échange des saluts avec les digni- 
taires juifs, geste de conciliation politique qui rappelle l’attitude du 
héros d'Alexandre de Paris. Mais les adverbes devotement et homble- 
ment orientent le lecteur vers une autre interprétation, en dévoilant 
l'intention qui préside au geste : | « adoration » manifeste la piété, 
faisant basculer l’humilité du côté de la vertu religieuse. Le discours 
par lequel Alexandre rend compte de son attitude à ses hommes 
médusés (ils le croient victime d’un « enchantement ») semble aller 
dans le même sens : 


1 Voir Exode 28 et 39. Sur l'identification de ces attributs dans le texte de Thomas, 


je me permets de renvoyer à mon article, « La conversion d'Alexandre le grand au ju- 
daïsme : transpositions et avatars d’une légende dans les os. d'Alexandre français du 
XII siècle », Cahiers d'études du religieux n°7, 2009, p. 10 js 

1 Voir Ch. RAYNAUD, « Alexandre et Jérusalem » dans Le nn de Jérusalem du Moyen 
Age à la Renaissance, E. Berriot-Salvadore (éd.), Publications de l’Université de Saint- 
Étienne, 1995, p. 123-151, et C. GAULLIER-BOUGASSAS, op. cit., p. 298. 

12 Roman de toute chevalerie, éd. cit., v. 3845-48. 
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- Amis, fait li rois, bien voil qe sachez, 

Noun pas a cesti me sui humiliez, 

Einz à Dieu qi prince des prestres est appellez 
Fesoi la reverence e me sui abessez, 

Car tant come jeo estoit en ma terre de Grece 
Jeo me purpensoi trop sovent fiez 

Si jeo purroi Asie e les autres contrez 
Conquere e tenir en servage e en fez ; 

E lors une nuit quant fui reposez, 

Un m'aparust vestuz come cesti [ke] veez ; 
Me comanda e dit : “Fiablement overez. 

Le powoir de Perse te serra donez. 

Ton hoste par moy i serra menez.” 

De cel[e] avision ore me sui remembrez. 
Unques puis ne vie nul ensi atiffez 

Fors soulement cesti dont vos demandez. 

E pur ceo qu’il m’ad jesqges encea aidez 

E tenu covenant e de rien faillez, 

A l’aide de Dieux ai jeo Dayre outreiez, 

Par qui jeo espoire fournir mes volentez 

De toutes autres choses qe jeo ai enpensez. 

A reverence de lui ceo fesoi de bon grez, 

E noun pas pur sotie come vous ymaginez. »!° 


2 


Au songe de Jaddus répond la vision d’Alexandre (c’est le terme 
d’ « avision » qui est employé dans les deux cas), auquel le Dieu de 
la Bible prenant les traits du Grand Prêtre promet la victoire sur les 
Perses. S'agit-il pour autant d’une action de grâces, et cette « reve- 
rence » est-elle le fruit d’une conversion ? Il semblerait que oui, car 
Alexandre précise bien que c’est « a Dieu » qu’il s’est « abessez » et 
que c’est « a l’aide de Dieux » qu’il a « Dayre outreiez ». Mais son 
langage trahit d’autres enjeux et suggère que la « reconnaissance » 
qui se joue ici n’est pas de l’ordre de la foi ; elle s'inscrit plutôt dans 
une conception juridique des rapports de pouvoirs, autrement dit 


1° Jhid., v. 3862-84. 
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dans le système des valeurs féodales où prime le respect de la parole 
donnée. Le Dieu des Juifs ayant tenu son engagement et rempli en 
quelque sorte sa part du « covenant », Alexandre répond « de bon 
grez » par une attitude de déférence. On remarquera que ce faisant, 
il endosse le rôle du suzerain à l'égard de qui le vassal s’est montré 
loyal et qui satisfait par là même sa volonté de puissance sans bor- 
nes (v. 3882-83). 


Les sacrifices dont le héros s’acquitte ensuite seraient-ils plus 
explicites ? Le texte met surtout en avant la passivité d'Alexandre, 
«amenez » au Temple et guidé par les prêtres pendant tout le rituel. 
Il se contente d’appliquer les consignes qui lui sont dictées et agit 
« selomc lur ordinance » : le groupe circonstanciel, placé en posi- 
tion tonique à l’attaque de la phrase et du vers 3 887, souligne le 
fait que l’autorité est du côté des prêtres et que le sujet Alexandre 
n'intervient guère dans les faits. Thomas suit ici de près Josèphe, 
qui insistait sur la conformité dudit sacrifice à la Loi juive. Reste la 
mention du Livre de Daniel qui, présenté à Alexandre, confirme à 
ce dernier le caractère prédestiné de ses victoires et lui confère le 
statut de héros biblique, instrument de la volonté divine : 


Le livre Daniel out devant lui portez 

Ou il trovent escrit qe par un en Grece neez 
Le powoir de Perse serra afcra]ventiez. 
Quant lui rois l’ad oie, s’en est reconfortez ; 
Il entent qe de lui fu ceo prophetez. 

Le mestre des estories a ceo est acordez ; 
Qe ceo fut Alisandre bien l’ad recordez 

En les visions de Daniel qe lisiez.* 


L'interprétation qu’Alexandre fait seul du passage qui le concer- 
ne (Dn 11, 3) et que corrobore l’autorité des clercs (le « mestre des 
estories » alias Petrus Comestor en est le garant) tendrait à montrer 
que le Macédonien accède à la sagesse biblique, dont il reconnaît 


4° Ibid. v. 3890-97. 
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les prophéties. Mais on remarquera le caractère tronqué de la lec- 
ture qu’il en donne, indice de son aveuglement. En négligeant le 
contexte du verset qui prédit son triomphe, Alexandre dévoile son 
hybris et la démesure de son projet de conquête. Il ne retient des 
Écritures juives que ce qu’il souhaitait y trouver, et n’« entend » pas 
la sentence finale : 


Quand il sera bien établi, son royaume sera brisé et partagé aux quatre 
vents du ciel, sans revenir à ses descendants ni avoir la domination 
qu'il avait exercée, car sa royauté sera déracinée et reviendra à d’autres 
qu’à eux.” 


Le Livre de Daniel reste clos à celui qui n’y cherche qu’un miroir 
de ses propres ambitions. L’initiation à la sagesse n’a pas eu lieu, pas 
plus que la conversion, et le héros demeure seul avec ses passions, 
aveugle au destin qui l’emporte. 


Mais qu’en est-il lorsque le personnage d’Alexandre présente le 
signe physique de l’adhésion à la foi juive, à savoir la circoncision, 
qu’il voyage accompagné d’un messager parlant hébreu, et retrouve 
les dix tribus perdues d’Israël ? L'existence littéraire de cet « Alexan- 
dre juif » est attestée en français par-un fragment de roman inédit, 
conservé aujourd’hui à la Beinecke Library de Yale (ms. 918)". Ces 
quatre folios de parchemin par endroits salis et troués ont servi, 
une fois pliés, de couverture à un registre d’archives”. On y décou- 
vre un pan inédit des aventures d'Alexandre en Orient, avec son 
lot de wirabila : terres hostiles, plantes et animaux inconnus, peu- 


LD: à 
16 J'adresse mes plus vifs remerciements à Geneviève Hasenohr et Marie-Laure Sa- 


voye (IRHT) qui ont attiré mon attention sur ce manuscrit et m’en ont communiqué 
une copie. Une étude paraîtra ultérieurement sur ce document, que nous proposerons 
sans doute en en collaboration avec Judith Kogel dans la revue Romania. 


17 ‘Voir la notice du catalogue Ofbis de l’Université de Yale : bttp://hdlhandle. 
net/10079/bibid/9884841 
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ples aux mœurs étranges. L'arrivée sur la terre de Lapils, « plantieve 
d’aigues et de fontaines », et la navigation périlleuse qui s'ensuit 
sont le prélude à une nouvelle péripétie, assortie d’une rencontre 
surprenante : 


Si com ilh passoient l’aigue, si les accueilli .j. grans vens. Il getta le Roy 
et toutes ses neis par dela le flun de montaigne. C’est la terre qui est 
prés des .x. freres. Si vint li Roy dusques 2 l’aigue qui avironoit les .x. 
freres. Mais ilh ne pot passer vers els, car ilh i estoit li fluns de pierre 
qui se combatoit tous les jours de le samaine fors au venredi. Li Roys 
sejorna illeucques dusques a venredi, ilh et toute s’ost. Quant vint au 
venredi, les pierres se reposerent. Et li Roys passa outre a toute s’ost, 
et sejourna illeucques tant qu’il ot enquis et seut le maniere del la terre 
et dou pais. Si envoia li Roys .j. message aus gens del pais por savoir 
et enchercieir quels gens c’estoient. Ilh respondirent qu’ilh estoient 
juif, la gens Dieu, qu’il estoient issus de la terre, au tens Seneke le Roy 
d’Assur. Li message retournerent et le disent au Roy ; et li Roys en ot 
grant joie.' 


La « terre qui est prés des .x. freres » désigne le pays de Kush, 
proche du lieu où résident les dix tribus d'Israël. Celles-ci vivent 
isolées, encerclées par l « aigue » du légendaire fleuve Sambatyon : 
selon le Midrash (Genèse Rabba 11, 6), hypotexte de notre passage, 
on ne peut le traverser car des pierres tourbillonnent dans ses eaux 
et ne s’apaisent que le vendredi soir, avant l’entrée du Shabbat. 
L’obstacle est donc une mise à l’épreuve symbolique : l’interdit re- 
ligieux y est figuré par l’apaisement des eaux, qui invite à la cessa- 
tion de l’agitation quotidienne. Notons qu’Alexandre n’en tient pas 
compte et « passe outre » le jour même. La « joie » qu’il manifeste 
en apprenant l'identité juive des habitants vient toutefois contreba- 
lancer la transgression : elle n’est pas expliquée, mais suggère une 
forme de reconnaissance. La suite du texte montre Alexandre per- 
sistant dans ses intentions. Il envoie son scribe Manessier demander 
l'autorisation de traverser le royaume des dix tribus, mais les Juifs le 
18 Beinecke Library, Ms. 918, f. 1v-2r. 
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maudissent d’avoir profané le Shabbat. Il délègue alors des princes, 
qui ne sont pas mieux reçus : 


Quant li Roys loy, si en fu moult esbahis. Si envoia li Roys autres mes- 
saiges plus grans signeurs. Cil vindrent aus juis, et li juis ne vodrent a 
els parler, dusques a tant qu’il fussent circoncis. Li message retornerent 
au Roy et li dirent les paroles [...]. Li Roys respondi : « Ja por ce ne 
demeure ; je sui circoncis, je irai parler a els. » Li Roys ala parler aus 
juis. Si les trova qu’il demoroient de dens les pavillons, ki estoient taint 
de toutes manieres de colours. Si vint au pavillon ou ilh trouva .j. viel 
homme, ki se seioit devant son pavillon et tenoit son livre en sa main. 
Li Roys le salua. Et ilh ne li respondi point. Li Roys li dist : «Je sui chir- 
concis aussi com tu ies ; si sui Roys et fius de Roy. » Quant li viels hous 
l’oÿ, si se leva contre luy et parla a lui, et le fist seior en son pavellon, et 
l’onnora moult durment."° 


La réplique d'Alexandre faisant état de sa circoncision crée la 
surprise et, d’un point de vue narratif, permet de sortir de l’im- 
passe : ce n’est qu’à partir de ce point que l'échange devient possible 
avec les habitants du lieu, et que le roi est reconnu comme tel. Le 
fragment de la Beinecke ne permet pas d’expliciter les circonstances 
qui entourent la circoncision d’Alexandre. Il faut pour cela remon- 
ter à la source du texte français, le Sefer A/exandrus Makdon, récit en 
prose de la vie d'Alexandre composé en hébreu entre le XI° et le 
XIII: siècle et connu seulement par trois manuscrits”. Dans l’épi- 
sode qui rapporte l’arrivée d'Alexandre au paradis terrestre, autre 
récit d’origine talmudique bien connu au Moyen Age à travers son 
adaptation latine du XII siècle, Ier ad Paradisumr”, on voit le Ma- 


9 Ibid. f. 2v-3r. - 

2 Voir La fascination pour Alexandre le Grand dans les littératures européennes (X'-XVT siècle), 
4 4, sous la dir. de C. Gaullier-Bougassas, Turnhout, Brepols, 2014, p. 320 (bibliogra- 
phie complète p. 321-322). 

21 Édition de l'adaptation française sous le titre Voyage d'Alexandre au paradis terrestre 
par L. P. G. PECKHAM et M. S. LA Du, Princeton et Paris, 1935, p. 73-90. À noter que 
dans la version latine de la légende, c’est un juif dénommé Papias qui sert d’interprète à 
Alexandre et non le philosophe Aristote, comme c’est le cas dans la plupart des autres 


versions. 
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cédonien bloqué dans son avancée par une grille si haute qu’on ne 
voit pas le sommet. Le scribe Ménachem lui explique que c’est la 
porte de l’'Eden et qu'aucun païen ne peut la franchir. Alexandre se 
fait circoncire la nuit même. Il ne pénètrera pas pour autant dans le 
jardin paradisiaque, mais en recevra un tribut, un œil symbolisant 
son désir insatiable. Alexandre circoncis n’est donc pas tout à fait 
un Alexandre juif : sa démarche reste celle d’un explorateur avide 
de conquêtes, et non celle d’un prosélyte. 


La suite du fragment démontre que sa confrontation avec les 
Juifs n’éveille pas autre chose qu’une simple curiosité (il s’informe 
de leurs mœurs et de leurs pratiques). Seuls le préoccupent la pro- 
gression de ses troupes et le succès de son expédition : 


[Alexandre] demanda : « Que faites vous tous les jours de la samaine ? » 
Et li preudons li respondi : « Nous ne faisons fors lire et apprendre 
toute la samaine la Loy. Et quant ce vint a semedi, si mengons des mel- 
leurs viandes que nous poons avoir, et nous aisons tout le jour dusques 
a none. Et quant ce vient après none, nous lisons et aprendons des 
chouses qui affièrent au semedi. » Li Roys li dist : « Puis qu’il te plaist 
et jai grasce en toy trovee, je te proi que tu proies aus homes dou pais 
qui m'otroient que ce soit lor congiés de passer a toute m’ost par mi lor 
terre. » Li anchiens hons li respondi : « Je ferai volentiers ta requeste. » 
Lors prist .j. cor et le sonna durment ; lors s’assambla entour lui si 
grant plenté de gent com ce fust la gravelle de la mer, et demandèrent 
au viel home qui li plaisoit. Et ilh lor recorda les paroles que li Roys 
Alixandres avoit dittes a lui. Et ilh respondirent a viel home : « Nous 
ne soufferriens pas que nulle gent brisaissent nostre loy pour passer 
le jour dou semedi. » Quant li Roys entendi ce, si fu moult durment 
courchiés ; si demora ileucques dusques a l’autre semedi. Et lors passa 
a tout grant force de navie.?? 


L’échec final de la négociation (les Juifs demeurent inflexibles 
quant au respect du Shabbat) marque un point de non-retour. 
Alexandre renonce à traverser le pays des dix tribus et retraverse le 


2 Ibid, f. 3v-4v. 
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fleuve dès le Shabbat suivant. L'épisode sur lequel s’achève le texte 
français lui fait découvrir la manne sans en tirer bénéfice (il se rend 
malade et la régurgite). Le Sefer Alexandrus Makdon en vient ensuite 
rapidement à sa mort, due à la trahison de son échanson. 


La rencontre d'Alexandre avec le judaïsme et la légende affé- 
rente de sa conversion se lisent ainsi en français, pendant tout le 
Moyen Âge, selon des modalités nuancées et ambivalentes. Sur 
fond d’apologétique juive ou judéo-chrétienne, les récits mettent 
en scène un héros partagé entre une curiosité qui l’honore (et qui 
participe de son exemplarité) et un aveuglement doublé d’une am- 
bition sans limites. En jouant sur les signes ambigus de son adhé- 
sion à la foi juive, les auteurs « creusent » leur personnage, tout en 
offrant à leurs lecteurs une démonstration voilée de la supériorité 
du monothéisme biblique. Ni juif ni chrétien, Alexandre reste avant 
tout un faire-valoir religieux, un « miroir » tendu au prince et, sur 
le plan de l'écriture, une figure propice aux jeux les plus subtils de 
la réécriture. 


Isabelle Fabre 
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qu'on y trouve 
Humanistes et monde juif au tournant de la 
Réforme 


« À notre allié et confédéré le peuple de l'alliance du Sinaï, Saluf. » 


e tous temps génératrices de questionnement, les 

relations entre chrétiens et juifs traduisent une am- 

bivalence largement reconnue. L’époque médiévale 

a fait l’objet d’une étude exhaustive par Gilbert 
Dahan”, mais il n’existe pas encore pour la Renaissance de travail 
de cette ampleur, bien qu’on dispose d’articles précieux sur tel ou 
tel personnage, Érasme au premier chef. Pourtant, la singularité du 
XVI siècle qui voit la Réforme s’appuyer sur l’humanisme, est la 
revendication haute et claire du retour aux sources du texte bibli- 
que, donc de la prééminence accordée à l’hébreu, unanimement 
considéré comme la langue primordiale, la langue même de Dieu : 
comment alors allier le respect qu’on lui doit et le mépris envers les 
communautés juives ? « Schizophrénie » écrit G. Dahan, mais pour 
les érudits chrétiens la réponse était simple: ‘Hébraïser sans [...] 
judaïser’ *. La distinction est nette : il n’y a plus de rapport entre 
| 


En-tête du dernier des textes introductifs de la Bible d’Olivétan, Neufchîtel, 
1595: 


Gilbert DaHAN, Les intellectuels chrétiens et les juifs au moyen âge, Paris, Cerf, 1999. 
*  B. Roussez, Le Temps des Réformes et la Bible, sous la direction de Guy Bedouelle 


et Bernard Roussel, Paris, Beauchesne, 1989. Collection « Bible de tous les temps », 
p.221 
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ces textes sacrés qui sont passés par la médiation des Hébreux pour 
être donnés au monde et les juifs descendants de ces peuplades 
antiques qui n’en ont pas compris le message puisqu'ils ont rejeté 
le Christ; les œuvres de polémique, qui sont des Contra Judeos, le 
confirment. On touche là à la seconde motivation de l’étude de 
hébreu, l’accès aux commentaires rabbiniques et la possibilité de 
leur réfutation. La conviction que l’Israël ancien n’a plus de raison 
d’être et que l’Église des chrétiens constitue le Nouvel Israël (avec 
pour corollaire la relecture et l’appropriation des textes de l'Ancien 
Testament — sur ce point, pas de différence entre catholiques et ré- 
formés), ne souffre pas de discussion mais est pourtant assortie de 
l’espoir d’une conversion des juifs en tant qu’événement nécessaire 
à l’achèvement du monde. Cette position théologique de relative 
protection, qui n’exclut pas les moyens violents”, est le plus souvent 
dépassée par les manifestations de méfiance, d’hostilité et de rejet 
qui règnent dans les couches populaires de la société et peuvent 
même toucher les élites ; Érasme en est peut-être l’exemple le plus 
significatif, mais il est loin d’être le seul. Cependant les relations 
existent entre savants : le fil, pour ténu qu’il puisse être, ne s’est ja- 
mais brisé depuis Jérôme ; il s’épaissit en ce XVI siècle pour lequel 
la connaissance de l’hébreu devient un outil fondamental. Si ces re- 
lations arrivent à dépasser « le savant » pour atteindre « l’homme », 
alors on peut espérer tempérer quelque peu le diagnostic de « schi- 
zophrénie ». Le texte cité en exergue, attribué à Capiton, s'inscrit 
dans cette perspective et correspond bien à ce qu’on sait par aïlleurs 
du réformateur strasbourgeois, reconnu comme « le plus noble des 
réformateurs » par le représentant de toutes les communautés jui- 
ves de l’Empire, Yossel de Rosheim, auquel cette revue à consacré 
il y a peu un numéro”. 


4 Mais les bûchers et les tortures faisaient partie de l’arsenal judiciaire ; nul n’en était 
à l'abri. 

5 Cahier d’études juives n°35, sous la responsabilité d'Olivier Millet et d’Annie No- 
blesse-Rocher, Fui &> Vie, décembre 2014. Toutes nos références à Yossel de Rosheim 
et son entourage proviennent de ce numéro et de l’ouvrage initial de S. STERN, traduit 
de l'allemand par F Raphaël et M. Ebstein, L'avocat des Juifi. Les tribulations de Yossel de 
Rosheim dans l'Europe de Charles Quint, Strasbourg, La Nuée Bleue, 2008. 
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Humanistes et théologiens 


L’aspiration à la connaissance des langues anciennes, latin et grec 
au premier chef, puis hébreu est l’essence même du mouvement hu- 
maniste. Mais l'enjeu de l’hébreu soulève nombre de problèmes : la 
grammaire s’applique aux textes saints et la théologie s’appuie sur 
la grammaire ; on ne peut s’abstraire de la théologie quand on est 
grammairien — où étudier la grammaire si ce n’est dans la Bible. Cet 
accès à l’hébreu passe nécessairement par le contact de maîtres juifs, 
souvent des juifs convertis, et même après la parution des premières 
grammaires rédigées par des hébraïsants chrétiens, les contacts sont 
toujours recherchés. L’imprimerie a été un facteur capital, jouant 
sur les deux tableaux : facilitant l’étude, elle à favorisé les rencontres 
entre les hommes. L’imprimerie de Daniel Bomberg à Venise est 
un foyer de rencontre et ses éditions hébraïques (Bibles et T4/mud) 
sont indissociables d’une collaboration de tous les instants. Sébas- 
tien Münster affirme que « de nombreux passages de l’Écriture sont 
si obscurs et compliqués qu’on ne peut bien les comprendre sans 
avoir recours à la tradition juive ». Naturellement, la lecture typo- 
logique prend le pas sur ces commentaires et les humanistes dans 
leur grande majorité n’ont eu de cesse de s’opposer à la pensée juive 
— toutefois le dominicain Sante Pagnini, un des hébraïsants les plus 
célèbres de son temps, installé à Lyon après avoir quitté Florence, 
« messay[ait] jamais de lire les textes théologiques non-chrétiens 
d’un point de vue chrétien. Il nutilis{ait] pas les pages de ses auteurs 
pour contredire leurs thèses [et] n’emplo{yait] pas [les] expressions 
offensantes typiques de la littérature controversiste’ ». 


Place des juifs dans la société civile 


On ne peut traiter des relations entre chrétiens et juifs sans avoir 
à l'esprit les conditions de vie de ces derniers : il n’y a pas de place 


6 


Cité par B. RoussEL, Le Temps des Réformes …, op. cit., p. 223. 

Anna Morisi GUERRI, « Sancti Pagnini, traducteur de la Bible », dans Les Églises et 
le Talmud — ce que les Chrétiens savaient du judaïsme (XVT-XIX: siècles), sous la direction de 
Daniel Tollet, Paris, PUPS, 2006, p. 35-42. 
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pour eux en Angleterre depuis 1291, en France depuis 1394, en 
Espagne depuis 1492 ; la situation est variable dans le Saint Em- 
pire Romain Germanique où princes et villes libres, tantôt accep- 
tent, tantôt expulsent ces communautés. En Italie, dans les villes du 
nord, Mantoue, Ferrare, Venise (où le ghetto est imposé à partir de 
1516), mais aussi à Rome, à Florence ou à Naples, ainsi que dans 
les territoires hors d’Italie soumis à l’autorité du Pape, les juifs peu- 
vent s'installer durablement — les juifs d'Avignon sont surnommés 
les « Juifs du Pape » ; la Pologne leur est aussi terre d’accueil. En 
France des marranes fuyant l'Espagne se retrouvent dans la région 
de Bordeaux et de Bayonne, mais à Paris il n’y a aucun contact 
et c’est un juif converti, Paul Paradis, qui répondra au souhait de 
Marguerite de Navarre de faire nommer un lecteur royal d’hébreu 
qui ait été élevé dans la tradition juive. Érasme rend hommage à la 
France parce que « seule la France n’est infectée ni d’hérétiques, ni 
de bohémiens schismatiques, ni de juifs, ni de marranes demi-juifs, 
et n’est pas influencée par la proximité des Turcs comme le sont 
d’autres nations” ». FC x 


S’il est donc nécessaire de différencier la France, où les érudits ne 
peuvent avoir qu’une connaissance livresque de l’hébreu”, et l'Italie 
ou l'Allemagne, où des échanges directs peuvent avoir lieu, il faut 
rappeler que les déplacements sont fréquents, certes à la recherche 
d’une terre d’asile pour les uns, mais de plein gré pour les autres, à 
la fois hommes de cabinet et grands voyageurs, n’hésitant pas à se 
mettre en route. Se créent ainsi des « réseaux » dont la trame est plus 
serrée qu’on ne pourrait l’imaginer — et à la circulation des hommes 
s’ajoute la circulation des livres. Brosser un tableau synoptique de 
tous ces réseaux dépasserait largement le cadre de cet article ; nous 
8 Ainsi la famille maternelle de Montaigne, d’origine juive espagnole, s’installe à Bor- 
deaux. Re 4 
9 Cité par André GoDIN dans « L’antijudaïsme d’Érasme : équivoques d’un modèle 
théologique », Bibliothèque d'humanisme et Renaïssance, t. 47, Genève, Droz, 1985, p. 547. 
Dans cet article, l’auteur analyse l’ouvrage de Simon MarkisH, Erasme et les juifs (Paris, 
L'Âge d’'Homme, 1979), et donne une bibliographie fournie sur le sujet. 

10 On pourra consulter les actes (sous presse) du colloque « Les hébraïsants chrétiens 
en France au XVI: siècle » organisé par J.-P. Brach, G. Dahan, A. Noblesse-Rocher et 
JP. Rothschild, Troyes, Septembre 2013. 
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voudrions en donner simplement un aperçu à partir de quelques 
personnalités du monde chrétien et du monde juif. Les travaux in- 
tellectuels communs et les rapports de maître à élève sont l’apanage 
de l'Italie. En Allemagne, les relations entre chrétiens et juifs se 
placent plutôt sur un plan politique mais il est des exceptions ; il 
y existait même une tradition d’adaptation en judéo-allemand de 
récits chevaleresques et de romans courtois comme l’histoire du roi 
Arthur ou celle de Tristan et Yseult, indiquant une interpénétration 
inattendue des univers chrétiens et juifs dans les couches populaires 
juives". 


Quelques exemples 


« L'affaire Reuchlin » nous servira de point de départ. Nous en 
rappellerons brièvement les circonstances. À la suite de pamphlets 
antijudaïques publiés par Jean Pfefferkorn, juif converti entré chez 
les dominicains de Cologne, l’empereur Maximilien ordonna en 
1509 la destruction de tous les livres juifs, y compris le Ta/mud. 
Sollicité pour donner son avis, Jean Reuchlin, hébraïsant reconnu 
et respecté, s’y opposa, estimant que, à l’exception d’un très pe- 
tit nombre d’entre eux, ces ouvrages, non seulement n’offensaient 
pas le christianisme, mais étaient d’une utilité certaine aux savants 
chrétiens grammairiens et exégètes ; c’est ainsi qu’en réponse au 
pamphlet de Pfefferkorn intitulé « Le Miroir à main » (Handspiegel), 
il rédigea « Le Miroir des yeux » (Awgenspiegel, pour exposer sa po- 
sition. Condamné par les dominicains de Cologne et par le tribunal 
de lInquisition de Mayence, Reuchlin en appela au pape Léon X 
mais dut attendre une issue favorable jusqu’en 1516. Pendant ce 
temps, les grands esprits européens se mobilisèrent pour le soute- 
nir, y compris Erasme. Du côté juif, la prise de position de Reuchlin 
fut saluée comme « un miracle au sein du miracle » par Yossel de 
Rosheim. 


11 


Gérard E. Weir, Efe Lévita, humaniste et massorète, Leiden, Btill, 1963, p. 172. 
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Reuchlin qui est de la première génération d’humanistes hors 
d'Italie, celle d’Érasme et de Budé, s’en différencie par l’attention 
qu’il a portée d'emblée à l’hébreu alors qu’Érasme était relativement 
réticent et que Budé n'était pas concerné! ; il a parlé en termes 
élogieux d’un de ses professeurs dont il louait autant les qualités 
humaines que la rigueur intellectuelle. Érasme, quant à lui, fait part 
de son inquiétude à Capiton : en dépit de sa précédente prise de 
position en faveur de Reuchlin, il écrit en 1517 : « une seule crainte 
retient encore mon âme [...] que, à la faveur de la renaissance de 
la langue hébraïque, le judaïsme ne cherche l’occasion de revivre 
(on ne peut rien trouver de plus opposé et de plus hostile à l’en- 
seignement du Christ que cette peste) ». L'année suivante, il repro- 
che à son correspondant son intérêt pour l’hébreu, « Je souhaiterais 
que tu eusses une plus grande propension pour les lettres grecques 
que pour ces hébraïques », bien qu’il nait « rien à reprocher à ces 
dernières », et soupire « Ah si l’Église des chrétiens n’attachait pas 
autant d'importance à l’ancien Testament {*». Dix ans plus tard, 
c’est par K. Pellican, ancien franciscain passé à la Réforme et ins- 
tallé à Zurich auprès de Zwingli, que Capiton se voit reprocher de 
« judaïser », cette fois à propos d’un commentaire sur le prophète 
Osée où le Strasbourgeois voyait l’annonce du retour des Juifs en 
Palestine. Pellican rappelle qu’il ne s’agit pas de sa première mise en 
garde, avant d’en arriver au point précis qui le préoccupe : « Une let- 
tre antérieure [...] résumait mon avertissement de ne pas attribuer 
trop d'importance aux commentateurs hébraïques [...]. Ce qui m'a 
surtout poussé à t’écrire à propos de tes commentaires, c’est le fait 
que tu acceptes le projet des juifs de retourner en Judée [...]. Cela 
je ne puis pas l’admettre [...] parce que le royaume des fidèles est 
dans le Christ, que Jérusalem est ville spirituelle [...] ». Et bien que 
Pellican assure « Par ailleurs, tes travaux me plaisent singulièrement 
et je t'engage à les poursuivre », il réitère ses conseils de prudence 
« Mais en dehors de la grammaire [...], nous croyons qu’il ne faut 
pas faire trop crédit aux juifs ». Le ton reste cependant mesuré, 


2 Sur un plan personnel ; mais il est à l’origine du projet des lecteurs royaux. 
13 Lettres citées par À. GODIN dans : « L’antijudaïsme d’Érasme … », ait. , p.541 et 


543. 
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même si on lit ensuite « cette misérable communauté [ne doit pas 
se] fortifier dans un royaume ». 


On ne trouve pas de telles réticences chez Capiton — on ne peut 
lui reprocher, non plus qu’à tous les hommes de bonne foi, de re- 
gretter que les juifs se privent de reconnaître le Christ qui est pour 
les chrétiens « la vérité et la vie » ; l'important est que le regret 
n’ouvre pas la porte au mépris, à la haine et aux persécutions. Il en a 
donné la preuve en apportant son aide à Yossel de Rosheim auquel 
il semble qu’une réelle amitié l’ait lié, au moment où le prince élec- 
teur de Saxe avait envisagé d’émettre un édit sévère à l’encontre des 
juifs de sa province. Yossel espérait le soutien de Luther, auquel 
Capiton écrivit une lettre d'introduction, cosignée par Martin Bu- 
cer, dans laquelle il disait « éprouver] de la pitié pour ce peuple que 
tout le monde méprisait depuis longtemps, et [que] les chrétiens 
auraient dû traiter avec plus d’égards pour la seule raison qu'il tirait 
son ofigine du tronc béni [...] ». La publication du libelle de Luther 
Que Jésus est né juif en 1523 avait en effet suscité de grands espoirs 
dans les communautés juives. Mais tant Luther que Bucer ont trans- 
formé leur bienveillance initiale en hostilité farouche. Luther refuse 
de recevoir Yossel et finira par écrire dix ans plus tard un texte 
particulièrement violent intitulé Des Juifs et de leurs mensonges ; Bucer 
qui, en 1536, apportait son concours à Yossel, demandera en 1539 
une sévérité accrue à leur égard. Au contraire, malgré sa proximité 
avec Luther, Melanchthon, neveu de Reuchlin, n’a jamais suivi le 
réformateur dans ses opinions anti-judaïques, et s’est même élevé 
pour défendre ces communautés en réfutant les accusations de pro- 
fanations d’hostie. Reuchlin, Capiton, Melanchthon sont qualifiés 
par Yossel de « justes [ou de] sages parmi les nations »; un autre 
réformateur est cité avec eux — il s’agit d’Osiander qui, tout acquis 
qu’il fût à la Réforme, avait pris ses distances vis à vis de Luther, et 
s'était élevé sans ambiguïté contre l’accusation de crimes rituels. 


Pour en revenir à Capiton, on voit comment son adresse au 
peuple juif qui ouvre la Bible d’Olivétan s'inscrit dans la ligne du 
Lettre citée par Jean-Claude MARGOLIN dans Anthologie des bumanistes européens de la 
Renaissance, Paris, Folio Classique, 2007, p. 267. 
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comportement du réformateur strasbourgeois et on en comprend 
d'autant mieux la valeur. Il s’agit d’une invitation à avoir « la vraie 
connaissance du Seigneur Dieu et de sa parole », car ce peuple «nous 
es[t] prochain et aucunement conjoint à nous en Dieu », et qu’il a 
« la crainte d’icelui ». Le texte est dense, mesuré, veut convaincre 
sur trois longues pages que celui qui est capable de faire la part de 
l’homme et la part de Dieu est sur le chemin de la vérité, et même 
s’il n’a pas « encore reçu la claire lumière du monde, c’est-à-dire la 
connaissance de Christ le Messie du Seigneur, son âme est pleine de 
secrète semence de Dieu [...] ». Un peu plus loin, l’auteur explique 
que l'alliance de Dieu doit être « offerte aux oreilles du cœur par un 
médiateur », et qu’« on lit en quelque passage au livre des Talmudis- 
tes que la loi doit être abrogée sous le règne de Christ [...]». Le texte 
se termine sur l’espérance que « le temple et cité de Jérusalem [...] 
soit du tout édifié [...] », et la toute dernière phrase est une citation 
de Paul, « Gloire et honneur et paix à un chacun qui fera bien, au 
Juif premièrement, aussi au Grec ». La question est vaine de savoir 
à qui revient l'initiative de ce texte : Capiton en a-t-il proposé la 
rédaction? est-ce Olivétan qui l’a souhaitée? On ne trouve pas, en 
tout cas, de polémique anti-juive sous la plume d’Olivétan à propos 
des commentaires rabbiniques auxquels il se réfère”. Olivétan avait 
passé trois ans à Strasbourpg, entre 1528 et 1531, et s’était trouvé en 
parfait accord avec Capiton et Bucer, qui n’avait pas encore tourné 
casaque ; le travail de traduction auquel il s’attelle survient dans les 
suites de ce séjour. Calvin s’est retrouvé dans cette même ville dix 
ans plus tard lorsque, expulsé de Genève, il y a été appelé par Bu- 
cer ; mais Bucer à cette époque avait changé d’opinion sur les juifs. 
Une fois rentré à Genève, Calvin entreprend la révision de la Bible 
d’Olivétan et tout en louant grandement le travail de son prédéces- 
seu, il substitue sa propre préface aux deux préfaces initiales, ce qui 
est de bonne guerre, mais il supprime aussi l’adresse à nofre allié et 
confédéré.…, qui ne sera plus jamais publiée ; doit-on voir là l’influen- 
ce de Bucer ? Calvin cependant ne s’est jamais laissé aller aux excès 
de Luther ; on ne trouve pas sous sa plume de violence comparable. 


15 Max ENGAMMARE, « Les premiers hébraïsants français de la Renaissance et leur 
usage de la littérature juive médiévale » dans Les Églises et le Talmud, op. cit, p. 43-55. 
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O. Millet estime néanmoins que le Genevois ne peut être exonété 
d’un «volontaire mépris pour les représentants contemporains de la 
tradition juive », tout en reconnaissant que le « contexte [était] peu 
favorable à des rencontres effectives et équitables »"°. 


En Italie, la situation est différente. Les communautés juives y 
sont moins menacées, même si le ghetto à été institué à Venise en 
1516, et de nombreux rabbins y ont trouvé un climat propice à leurs 
travaux. Nombre de savants juifs d’Italie pourraient être considérés 
comme des humanistes, à l’instar des érudits chrétiens ; plusieurs 
furent médecins des rois, des empereurs, des papes, et jouirent de 
leur considération — et que dire d’Henry VIII faisant rechercher 
auprès des rabbins du ghetto de Venise des arguments à opposer 
au pape pour faciliter l’annulation de son mariage avec Catherine 
d'Aragon ? C’est à Florence, dans l’entourage de Marsile Ficin, que 
s'était ouverte pouf les humanistes l’aventure de l’hébreu — et l’on 
sait le rôle capital joué par Pic de la Mirandole, fasciné par sa décou- 
verte de la kabbale et désirant construire une kabbale chrétienne. 
Pic va apprendre l’hébreu auprès de deux savants juifs, membres 
de l'Académie platonicienne de Marsile Ficin. Ceux-ci désapprouvant 
l'étude de la kabbale, Pic fera appel à deux convertis, qui parta- 
geaient ses idées et souhaitaient s’appuyer sur la kabbale pour dé- 
montrer que le christianisme était déjà présent dans le judaïsme. On 
trouve aussi dans ce cercle un autre érudit juif, plus tard converti et 
devenu moine, qui sera le professeur d’hébreu de Sante Pagnini. 


Vaste question que celle des juifs convertis qui peuvent se mon- 
trer les plus farouches adversaires de leur ancienne foi ou se servir de 
leur savoir antérieur pour travailler à la gloire du christianisme sans 
se laisser entraîner aux exactions envers les juifs, ni même tenter de 
les convertir. Le regard de leurs anciens coreligionnaires est toujours 
négatif (toujours méfiance, au mieux regret, au pire colère et malé- 


 O. Mirier « Herméneutique et poétique de l'identification des huguenots aux figu- 


res de L’Ancien Testament », dans De /a Bible à la littérature, J.-C. Attias et P. Gisel éd. 
Genève, Labor et Fides, 2003, p. 130. Un autre point de vue est proposé par Marc FAES- 


SLER : vOir Jean Calvin, Réponses aux questions et objections d'un certain Juif, Genève, Labor et 
Fides, 2010. 
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dictions envers le renégat) ; en milieu chrétien la satisfaction l’em- 
porte en général sur la méfiance. Érasme est très clair sur ce point : 
prudence et méfiance, on l’a vu, vis-à-vis des marranes, ces juifs 
convertis de force dont l’observance catholique n’est que de surface, 
mais amitié avec Paul Ricius, médecin de l'empereur Maximilien et 
kabbaliste, chaleureuse recommandation de Matthieu Adrianus pour 
une chaire d’hébreu au collège des trois langues de Louvain — « on 
ne doit d’ailleurs imputer à personne un défaut dans sa naissance », 
écrit-il : le critère est religieux, non racial/. Il est certain en tous cas, 
que ce sont les convertis qui ont joué un grand rôle dans l’étude de 
la kabbale et dans l'élaboration d’une kabbale chrétienne. 


D'ailleurs du côté juif, la collaboration avec les érudits chré- 
tiens à été sujette à discussion, certains rabbins craignant de fournir 
des armes qui se retourneraient contre eux, d’autres estimant au 
contraire qu'il ne pouvait sortir que de bonnes choses d’une telle 
entente ; c’est ainsi qu'Elie Lévita, peut-être le plus célèbre des sa- 
vants juifs dans le monde chrétien, pouvait écrire « Tous les Gen- 
tils que je connais, auxquels d’autres et moi avons enseigné, étaient 
tous des hommes bons et loyaux et ils firent tout ce qui était en 
leur pouvoir pour Israël. La découverte de la langue hébraïque par 
les Gentils fut tout à notre avantage!* ». Lévita, qui se définit ainsi 
« Je ne suis pas philosophe... je ne suis pas qabbaliste... je ne suis 
pas talmudiste, je suis grammairien, massorète, professeur, poète », 
avait quitté son Allemagne natale pour l'Italie et s'installa durable- 
ment à Rome et à Venise. Les dix années passées à Rome établirent 
sa renommée, grâce à sa rencontre avec Gilles de Viterbe, dont il 
fut le professeur, le collaborateur et bientôt l'ami, au point de loger 
chez lui avec toute sa famille. On reconnaît les mots de Yossel sous 
la plume de Lévita évoquant son protecteur « le très magnifié savant 
et recherchant Dieu, se conduisant avec intégrité, un juste parmi les 
justes des nations qui ont une part au monde futur ». À Venise, il 
collabora étroitement avec Daniel Bomberg, 


17 A. GAUDIN, op. dt, p. 540. - | " 
18 Cité par Gérard E. WEIr, op. &t. Toutes nos références à Elie Lévita et à son entou- 


rage proviennent de cet ouvrage. 
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Gilles de Viterbe s’était intéressé très tôt à l’hébreu et à la mys- 
tique juive — avec un juif converti pour professeur ; il avait soutenu 
Reuchlin sans hésitation. Général des Augustins, il utilisait le large 
réseau constitué par les nombreuses maisons de son ordre pour 
faire rechercher les ouvrages dont il avait besoin, mais il était capa- 
ble de dépasser l’approche purement intellectuelle pour s'intéresser 
aussi aux hommes ; ainsi note-t-il dans le Registre des Pères Géné- 
raux, « Nous avons écrit à frère Léon [...], pour qu'il favorise les 
Juifs qui se trouvent là-bas, afin qu’ils ne souffrent pas et ne soient 
pas molestés dans les sermons. Nous avons fait cela parce que nous 
avons auprès de nous des Juifs qui nous enseignent la connaissance 
de l'Ancien Testament ». Lorsqu'il fait la connaissance de Lévita qui 
se présente à lui comme celui « qui possède les mystères de la gram- 
maire et de l’Écriture », Gilles de Viterbe comprend qu’il a trouvé 
l’homme qu’il lui faut et l’engage à rédiger un ouvrage qui soit à la 
fois une grammaire et une concordance. 


Grâce à la publication de ses œuvres grammaticales, la renommée 
de Lévita s'était étendue hors d’Italie. Tous les hébraïsants chrétiens 
de passage à Rome ont été en relation avec lui ; ainsi Jean Eck, théolo- 
gien et professeur à Ingolstadt confirme que « c’est à lui [Lévita] que 
le révérendissime cardinal Gilles attribuait le premier rang entre tous 
les mortels en ce qui concerne la grammaire » et que « grâce à son 
érudition, [lui-même, Eck] a pu enseigner publiquement par la suite ». 
Lazare de Baïf, ambassadeur de François 1°, lui transmet une invita- 
tion à venir à Paris pour occuper le troisième poste de lecteur royal 
d’hébreu, offre que Lévita décline, peut-être pour ne pas se trouver 
seul juif dans la ville. On a vu que c’est Paul Paradis qui occupa le 
poste et bénéficia de la faveur du roi. Erasme, qui ne connaissait pas 
« Elias », écrit à un de ses correspondants qu’un ancien professeur 
d’hébreu du collège de Louvain avait expressément voulu se rendre 
à Venise « afin de parler avec un certain juif dont Aléandre [qui avait 
connu Lévita à Rome] lui a[vait| promis de faire la connaissance ». Le 
nom de Lévita apparait aussi dans la correspondance de Mélanchthon 
qui raconte que « Osiander [lui] a écrit au sujet de la lettre qu’il a en- 
voyée à Elias [mais que] Luther n’en a rien su. ». 
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Nous insisterons surtout sur les relations de Lévita avec Sé- 
bastien Münster et Paul Fagius. Münster, après avoir commencé 
l'étude de l’hébreu auprès de Pellican, avait lui-même publié des 
rudiments de grammaire mais cherchait un ouvrage qui pût faire 
autorité. On lui conseilla ceux de Lévita qu’il publia en précisant 
dans l'introduction « avant d’avoir lu cet Élie, je savais très peu en 
matière de grammaire et [...] je dois beaucoup, pour ne pas dire 
plus, à ses travaux... ». Une correspondance suivie s’établit entre les 
deux hommes, qui ne se sont toutefois jamais rencontrés — mais il 
faut reconnaître que l’estime et l’admiration que Münster éprouvait 
et manifestait, ne l’ont pas empêché de glisser dans son introduc- 
tion, pourtant si élogieuse, une petite phrase perfide « laissons ces 
inepties au peuple juif », ni d'écrire un ouvrage de controverse où 
il affirme : « Tout en ayant définitivement consacré aux activités 
hébraïques mon nom et toutes mes forces, je me suis toujours tenu 
à l’écart des juifs et de leur aveuglement ». Au contraire, une vérita- 
ble amitié s’installe avec Paul Fagius qui, sur la foi de sa renommée, 
demande à Lévita de le rejoindre à Isny en Allgau où il se trouve 
en charge d’une imprimerie hébraïque nouvellement créée — il n’est 
pas inutile de rappeler que Fagius à suivi à Strasbourg les cours de 
Capiton dont il est devenu l’ami. Fagius à même tenu à ce que le 
savant logeit chez lui. Les éloges sont réciproques : Lévita écrit : 
« En vérité les enfants de son peuple pouvaient bien lui appliquer 
ce que nous disons de notre maître Moïse Maïmonide : de Moïse 
à Moïse il n’y eut que Moïse, eux pourraient dire de lui : de Paul à 
Paul, il n’y eut que Paul ». De son côté Fagius indique dans une de 
ses préfaces que « l'Hébreu, sans doute le plus docte que le monde 
ait jamais connu, à savoir Elie [...], a consenti à [...] venir ici à Isny 
afin de mettre ses mains secourables au service de mes efforts » — 
on voit que si l’époque avait l’injure violente”, la louange n’était 
pas moins excessive. Toutefois, cette collaboration, pour fructueuse 
qu’elle fût, a été brève, une année environ, Lévita souhaitant finir 
sa vie à Venise. 


Voir à ce sujet l'ouvrage de Claude Posrez, Traité des invectives au temps de la Réforme, 
Les Belles Lettres, Paris, 2004. Les insultes étaient monnaie courante, qu’il s’agisse ou 
non de question religieuse. 
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En conclusion 


La collaboration entre chrétiens et juifs est une réalité et de 
bonnes relations s'installent à titre individuel avec estime et respect 
mutuels, et même amitié véritable. Certains, qu’ils soient restés fi- 
dèles au pape ou acquis à la Réforme, ont pu aller plus loin en se 
penchant sur les conditions de vie des communautés et ont tenté de 
les protéger et de les défendre. Toutefois assez peu de témoignages 
nous sont parvenus d’un intérêt pour les coutumes de leurs contem- 
porains”. Du côté juif, le repli sur elles-mêmes des communautés 
juives n’était pas aussi étanche qu’on aurait pu le croire ; à côté de 
la collaboration avec les érudits chrétiens, l’intérêt que les savants 
juifs pouvaient porter à la culture gréco-latine ou aux grands évé- 
nements contemporains comme la découverte de l'Amérique, ainsi 
que les traductions en judéo-allemand de romans de chevalerie en 
sont la preuve. 


Il est tout aussi vrai qu’on trouve des textes de polémique sous 
la plume même de ceux-là qui montrent le plus grand respect pour 
leurs maîtres juifs. Münster en est un bon exemple; le même re- 
proche a été fait à Fagius. Même Bomberg, qui a consacré sa vie 
à l'édition hébraïque et qui s’est occupé avec sollicitude de ses ty- 
pographes juifs en leur obtenant le droit « de demeurer à Venise 
au service de son imprimerie, sans être astreints à porter le cha- 
peau jaune, ‘pour leur éviter d’être molestés’ », à publié un (unique) 
ouvrage de polémique anti-juive écrite par un juif converti — dé- 
pourvu toutefois du caractère violent qui caractérise habituellement 
ce genre de texte. 


Mais il faut dire que notre lecture ne peut s’affranchir des dra- 
mes du XX‘ siècle et que notre nécessaire vigilance nous incite à en 
retrouver les prémices en tout temps. C’est ainsi que la constatation 


Ainsi François Tissard, auteur de la première grammaire hébraïque publiée en 


France, à voulu être introduit dans la communauté juive de Ferrare : Sophie KESSLER- 
MESGUICH, Les études hébraïques en France — de François Tissard à Richard Simon (1508-1680), 
Genève, Droz, 2013. 
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de B. Roussel : « les juifs [...] restent la cible d’un antijudaïsme en 
fréquente dérive vers le mode d’antisémitisme propre à cette pério- 
de” » fait écho à l’appréciation d’A. Godin sur « les voies possibles 
du glissement de l’antimosaïsme ou de l’antijudaïsme érasmiens à 
une hostilité [...] de type franchement antisémite ». Les juifs parais- 
sent dans l’ensemble rejetés par les humanistes comme ils le sont 
par les autorités civiles et religieuses ; pourtant une approche moins 
sévère considère qu’il peut s’agir d’un moyen [certes peu élégant] 
« pour faire mieux passer une recherche érudite, toujours suspecte 
de judaïsation” ». Les juifs se sont vus désappropriés de leur histoi- 
re et de leur foi ; de nombreux textes sont violents à leur encontre, 
et même s’il faut garder à l’esprit la verdeur du langage de l’époque, 
c’est quand même l’épithète « /#f » qui constitue « l’insulte supré- 
me » pour À. d’Aubigné lorsqu'il s’agit d'évoquer les « persécuteurs 
catholiques »”. Les persécutions sont certaines, mais les modes de 
persécution dont ces communautés ont été victimes étaient iden- 
tiques quels que soient ceux contre qui elles s’exerçaient. La (mal- 
heureuse) spécificité des juifs est que ces persécutions étaient récur- 
rentes, et non que leur qualité (si l’on peut dire) leur fût particulière 
— c’est un élément fondamental qui les différencie totalement de 
ce qui s’est passé plus tard et il nous semble capital de le rappeler. 
Naturellement, que de grandes figures juives aient été respectées 
et reconnues par des hommes de bonne volonté ne peut ni suffire 
à contrebalancer les persécutions globales ni lever l'ambiguïté qui 
entoure la plupart de ces relations, mais en reconnaître l’existence 
est déjà une étape sur le chemin. 


Marie-France Monge-Strauss 


2 B. Rousse, dans La République des Lettres et l'histoire du judaïsme antique... Textes 


réunis par C. Grell et F Laplanche PUPS, 1992, p. 22. 

2 S, KessLEr-MESGUICH « L’hébreu chez les hébraïsants chrétiens des XVIS et XVII 
siècles », Histoire, Epistémologie Langage, 1996, 18/1, 87-108. L'auteur estime que l’utilisa- 
tion d’un cliché antisémite par Münster ne peut pas refléter sa pensée tant il « exprime 
généralement un grand respect pour les sources juives ». 

3 ©. Mier, « Herméneutique et poétique de l'identification des huguenots .… », 
sit, p.129. 
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de Primo Levi 
ou comment créer une Bible de la Shoah 


rimo Levi, né en 1919 à Turin, a vécu jusqu'à la 

promulgation des lois raciales dans un milieu juif 

assimilé où l’histoire et le passé juifs n’avaient pour lui 

qu’une importance marginale. Ce ne fut qu’en 1938, 
lorsque la législation antisémite l’exclut de la communauté nationale, 
qu’il entreprit une longue réflexion sur lui-même, et sur le peuple 
auquel il appartenait désormais. La déportation pour Auschwitz, 
en 1944, marqua définitivement son sentiment d’appartenance 
à un peuple et à une identité presque inconnus jusqu'alors. La 
judéité de Primo Levi fut donc marquée, avant toute chose, par le 
traumatisme de la déportation et, plus généralement, de exclusion. 
Par la suite, et progressivement, pendant les années qui suivirent sa 
déportation, l’auteur entretint avec l’histoire juive des rapports riches 
et complexes. Mais une chose était désormais certaine: son destin 
durant la Shoah le poussait à s'identifier à un univers qui dépassait 
son individualité et sa propre époque: il se sentait non seulement 
lié définitivement au sort de ses compagnons de déportation, mais 
également à la destinée du peuple juif. 


Littérairement, il est intéressant de noter que nombre de 
ses personnages — qu'ils soient réels ou fictifs — se présentent 
non seulement comme des individus ancrés dans une réalité 
contemporaine cruelle, mais également comme les protagonistes 
d’une douloureuse épopée que nous n’hésiterons pas à qualifier 


de biblique. Semblant dépendre d’une tragique logique du passé 
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juif, leurs vicissitudes paraissent irrémédiablement s'inscrire dans 
une longue tradition d’errance, de persécution et d’interrogations, 
débouchant également sur une réflexion identitaire et culturelle riche 
et foisonnante. Le passé juif, servant ainsi de référence historique 
et éthique, devint alors essentiel dans la construction que Levi tenta 
de réaliser d’un mythe littéraire, actif et fédérateur, et d’un outil de 
réflexion, ceci à un niveau aussi bien personnel que collectif. 


Attiré par la polyvalence sémantique des différents épisodes 
bibliques, Primo Levi manipula le passé juif évoqué dans la Bible 
en le réélaborant, en le réarticulant, en le déformant volontairement 
parfois, mais toujours dans un but bien précis, celui de sacraliser la 
mémoire de la Shoah. Nous verrons que, pour que l’on n’oublie pas, 
Levi tenta de créer une « Bible de la Shoah » susceptible de narrer 
une épopée juive inédite car contemporaine, et exceptionnellement 
tragique. Par la réactualisation et exploitation littéraire d’une œuvre 
préexistante, la Bible, il tenta de décrire l’indicible. Saul Friedländer 
avait évoqué à ce sujet la force magique des épisodes narrés dans la 
Bible qui, par leur sacralité et leur imprécision mêmes, privilégiaient 
la richesse polysémique d’un texte: 


Ce sont les mots consacrés, répétés pendant des siècles, qui donnent 
au symbole général sa force particulière, qui marquent l’enracinement 
dans le groupe, l’enracinement dans l’histoire et dans le temps. Ce sont 
les mots consacrés qui, parce qu’ils ne sont jamais entièrement clairs, 
toujours ouverts à l’exégèse et à l’explication, ouvrent les portes de 
l'imaginaire’. 

P. Levi trouva en effet dans certains épisodes bibliques, une série 
d’images et de mots capables d’évoquer son expérience et celle des 
déportés en les rattachant directement aux souffrances du peuple 
juif narrées dans la Bible. Dans 57 c'est un homme, 1 décrit son destin 
et celui de ses compagnons en ces termes: 


r 


Sur le chemin du travail, chancelant dans nos gros sabots sur la neige 
gelée, nous avons échangé quelques mots, et jai su que Resnyk était 
polonais [...]. Il m’a raconté son histoire, et aujourd’hui je l’ai oubliée, 


1 Saul FRIEDLANDER, Osand vient le souvenir, Paris, Le Seuil, 1978, p. 141. 
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mais c'était certainement une histoire douloureuse, cruelle et émou- 
vante, comme le sont toutes nos histoires, des centaines de milliers 
d’histoires, toutes différentes et toutes empreintes d'une tragique ef sur- 
prenante nécessité. Nous nous les racontons entre nous, le soir; elles se 
sont déroulées en Norvège, en Italie, en Algérie, en Ukraine, et elles 
sont simples et incompréhensibles comme les histoires de la Bible. Mais ne 
sont-elles pas à leur tour Xs histoires d'une nouvelle Bible ? ? 


Comme on le voit, P. Levi dépeignit le destin de ses camarades 
déportés dans une perspective qui dépassait les frontières du camp. 
Transcendant la réalité historique de la Shoah, il évoque emblémati- 
quement les quatre points cardinaux : le Nord (la Norvège) ; l'Ouest 
(Italie) ; le Sud lAlgérie) ; l'Est (Ukraine) pour mieux traduire le 
caractère presque cosmique d’un destin juif lié, en tous lieux et 
en tous temps, à un passé, semble-t-il, bien spécifique, « empreint 
d’une tragique nécessité ». Ainsi, en s'inspirant, comme nous allons 
le voir, des épisodes du Tohu-Bohu, du Déluge, de l’exil du Paradis 
Terrestre, puis de l’Esclavage et de la Sortie d'Égypte ainsi que de 
la Traversée du Désert vers la Terre Promise, Primo Levi chercha à 
transmettre littérairement une vision de la déportation, du génocide 
juif et de l’après-Shoah. 


Fervent lecteur de la Bible, P. Levi trouva dans les premiers 
récits de la Genèse une source d'inspiration considérable pour 
décrire l'univers concentrationnaire dans toute son horreur, c’est-à- 
dire dans sa dimension inhumaine et hors norme. Pour évoquer par 
exemple l’atmosphère de cauchemar et de mort qui caractérisait la 
vie du déporté à Auschwitz, il s’inspira de la vision inquiétante de 
l'univers dans les temps primordiaux, en proie au « Tohu-Bohu ». 
Se référant notamment, dans Les naufragés et les rescapés, au verset 
2 du premier chapitre de la Genèse, il décrivit l'impression de vide 
et d'angoisse profonde que ressentent les déportés à Auschwitz : 
cette «angoisse atavique [...] dont on perçoit l'écho dans le second 
verset de la Genèse : l’angoisse inscrite en chacun de nous du ‘tôhu 
vavoh®’, de l'univers désert et vide, écrasé par l'esprit de Dieu, mais 


? Se questo à un uomo, in Opere. Volume primo, Torino, Einaudi, «Biblioteca dell’ Orsa», 


1987, p. 63-64. Nous soulignons et traduisons. 
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dont l'esprit de l’homme est absent : pas encore né ou déjà éteint. » 


Dans son poème intitulé « Au commencement », P Levi fait 
en outre allusion à la symbolique période du Big Bang, dans une 
perspective liée, là encore, au cauchemar d’Auschwitz. S’élevant en 
partie contre l’œuvre de Dieu, il utilise alors la Bible dans un sens 
volontairement dévié. Il fait perdre à celle-ci son sens primordial, 
car il juge que l’univers tout entier, au moment de la Shoah, a perdu 
tout son sens : 


Frères humains qui considérez qu’une année est longue, / [...] Qui 
peinez pour votre pain, / Las, furieux, trompés, malades, perdus; / 
Écoutez, et que cela vous console et vous amuse: / Il y à de cela vingt 
milliards d’années, / Splendide, planant dans l’espace et dans le temps, 
/ Était un globe de flammes, solitaire, éternel, / Notre père commun 
et bourreau, / Et il explosa, et tous les changements commencèrent. 
/ Encore, de cette unique et absurde catastrophe / L’écho résonne 
faiblement des plus lointaines limites. / C’est de cet unique spasme que 
tout est né: / De même l’abime qui nous encercle et nous défie *. 


Se référant à une Genèse qui finalement aurait échoué et dévié 
vers l’absurde, P. Levi représente dans la même logique l’homme et 
la femme déportés comme de modernes Adam et Êve écrasés sous 
le poids d’une création cruelle et absurde : « Considérez si c’est un 
homme », écrira-t-il dans son poème « Shema », en s’adressant da- 
vantage à Dieu qu’à son hypothétique lecteur, « Celui qui travaille 
dans la boue, / Qui ne connaît pas de trêve, / Qui lutte pour une 
moitié de pain, / Qui meurt pour un oui ou pour un non. / Consi- 
dérez si c’est une femme, / Sans cheveux et sans nom, / Sans plus 
la force de se souvenir / Les yeux vides et le sein glacé / Comme 
une grenouille en hiver » *. Ce couple emblématique, incarnation 
d’une création martyrisée, rappelle également la tragédie d’une hu- 
manité chassée symboliquement du Paradis Terrestre, et plongée, 
malgré elle, dans les remous de l’histoire. 


3. Id. I sommersi e à salvati, op. cit, p. 717. 
4 Id.,« Nel principio « dans Ad ora incerta, dans Opere. Volume second. Roman? e poeste, 


Torino, Einaudi, Biblioteca dell’Orsa, 1988, p. 548. 
5  Id.,« Shemà », . &f., p. 529. 
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Dans l’un de ses romans, Maintentant ou jamais, P. Levi évoque 
dans la même logique la figure d’un Adam bafoué : il s’agit d’un 
juif d'Europe de l'Est, se cachant dans la forêt pour fuir les nazis. Il 
porte le symbolique nom d'Adam, mais il s’agit d’un Adam en exil, 
qui très symboliquement, explique sa situation en ces termes : 


Moi non plus je ne suis pas né au milieu des bois, mais par la suite j’ai 
appris. L’unique bois de l’histoire d’Israël est le Paradis Terrestre, et 
tu sais comment cela s’est terminé; après, plus rien, pendant six mille 
ans. Eh oui, quand il y à la guerre, c’est totalement différent; il faut se 
résigner à devenir différents nous aussi, et peut-être que cela ne nous 
fera pas de mal°. 


On notera là le fossé qui semble se creuser tragiquement entre 
le destin des juifs dans la Bible et leur destin dans l'Histoire ; et 
pourtant c’est cette même Bible qui parvient à suggérer de manière 
surprenante des situations bien précises de l’histoire juive durant la 
Shoah. Malgré l’unicité d’Auschwitz, les mêmes repères demeurent, 
car c’est justement à partir des mêmes repères qu'il est plus facile 
pour Primo Levi de suggérer le caractère hors-norme de la Shoah. 
L'épisode du Déluge devient par exemple une image forte pour 
décrire l'épreuve catastrophique que subirent les victimes juives des 
récits de Primo Levi. 


Ce n’est pas un hasard si l’un des chapitres centraux de S7 c'est 
un homme et le dernier livre de l’auteur s’intitulent Les naufragés et les 
rescapés. Et dans son roman Maintenant ou jamais, c’est de manière 
explicite que l’ère hitlérienne est définie comme l’époque où le ciel 


s’est refermé et où le Déluge a commencé’. En outre, c’est aux 
6 


Id., Se non ora, quando ?, op. ait, p. 198. Évoquant le shtetl qu'il a dû quitter à cause 
de la guerre et de l'exil, Mendel déclare également (p. 188) : « Quand j'y pense, j'ai 
l'impression que c'était le Jardin d'Eden ». En outre, alors qu'il fait Pamour avec Sissl, 
Mendel semble retrouver un bien-être et un bonheur littéralement « paradisiaques » 
qu’il ne ressentait plus depuis son exil (p. 296) : « Les mots ne furent pas nécessaires; ce 
fut naturel et spontané, come dans le Paradis Terrestre ». 

7 Tbidem, p. 488 : un des personnages, qui parlait l’hébreu depuis longtemps, avant que 
la guerre n'éclate, « l'avait appris grâce aux sionistes de Kiev, avant que le ciel ne se referme, 
avant le déluge ». On remarquera également au passage que dans la littérature ostjüdish, 
«lhistoire-exil » est représentée à travers les images du Déluge, de la pluie, et du Tohu- 
Bohu, chaotique et catastrophique, où les mers et les océans recouvrent la terre. 
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lourds labeurs des esclaves hébreux que l’auteur assimile le sinistre 
«travail » des déportés condamnés à fabriquer inlassablement, dans 
le camp de Buna-Monowitz, de nouvelles briques. Un passage de 
S3 c'est un homme s'inspire en effet des versets 13 et 14 du premier 
chapitre de l'Exode, mais également, nous allons le voir, du thème 
de la tour de Babel. On assiste ainsi à la réélaboration originale de 
deux références bibliques mêlées: 


La Tour de Carbure, qui s'élève au centre de la Buna et dont le som- 
met est rarement visible au milieu du brouillard, c’est nous qui l’avons 
construite. Ses briques ont été appelées Ziegel, briques, tegula, cegli, 
kamenny, bricks, téglak, et c’est la haine qui les à cimentées ; la haine 
et la discorde, comme la Tour de Babel, car c’est ainsi que nous l’avons 
appelée: Babelturm, Bobelturm; nous détestons en elle le rêve de gran- 
deur insensé de nos maîtres, leur mépris de Dieu et des hommes, de 
nous autres hommes. 


Le thème de l’esclavage biblique, image littéraire forte, est récur- 
rent dans l’œuvre de l’auteur. Ce dernier écrira d’ailleurs un poème 
intitulé « Pasqua », « Pâque », où il rappellera la tragédie de lasser- 
vissement des Hébreux en Égypte, en la rattachant au destin des 
déportés. Il s’inspirera pour cela du texte de la Haggadah issu de 
l'Exode (ch. V, versets 7-8) : « Chacun d’entre nous a été esclave en 
Egypte / Et a imprégné de sa sueur paille et argile »”. P. Levi utilise 
aussi, presque systématiquement, le thème des dix plaies d'Egypte 
pour évoquer le drame de la Shoah ; avec cette différence que, dans 
son œuvre, celles-ci frappent plutôt les juifs que leurs ennemis. Car 
durant la Shoah, tout à été bouleversé, toute certitude a été renver- 
sée, toute logique a été brisée. Une nouvelle Bible, terrible, est née. 
Dans son autobiographie romancée, Le système périodique, Yauteur 
établit ainsi un parallèle entre la menace de guerre qui pèse sur PEu- 
rope, et qu’il appelle « /4 nuit de l'Europe », et la neuvième des dix 
plaies d'Égypte: celle des Ténèbres que Dieu envoie sur les maisons 
des Égyptiens (Exode X, 21-23) : 


8 Id. Se questo à un uomo , op. cit, p. 72. 
9 Id., « Pasqua » in Ad ora incerta , op. cit, p. 569. 
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À l'extérieur des murs de l’Institut de Chimie, c’éfait la nuit, la nuit de 
l'Europe : Chamberlain était revenu berné de Munich, Hitler était entré 
à Prague sans un coup de feu, Franco avait fait plier Barcelone et sié- 
geait à Madrid. L'Italie fasciste, pirate de moindre dimension, avait oc- 
cupé l’Albanie, et la prémonition de /a catastrophe imminente se condensait 
comme une rosée visqueuse dans les maisons et dans les rues, dans les discours 
prudents et dans les consciences assoupies"”. 


L’ensemble des dix plaies est d’ailleurs évoqué dans Maintenant 
ou jamais, alors que les deux personnages principaux, Mendel et Leo- 
nid, deux résistants juifs d'Europe centrale, s’évertuent à compren- 
dre leur sens profond. Porte-parole de l’auteur, ils sont conscients 
d’être les victimes d’une nouvelle histoire, de type biblique certes, 
mais absurde car inversée. Ce sont eux, désormais, eux les descen- 
dants de Moïse, qui doivent subir ces tragiques plaies: 


— Les grenouilles étaient une plaie ?, demanda Léonid [..]. — La se- 
conde plaie : Dàm, Tzefardéa’”; tzefardéa’ ce sont les grenouilles. — Et 
quelle était la première ? — Dàm, le sang, répondit Mendel. — Le sang 
nous l’avons eu, dit Léonid songeur. — Et les autres ? Quelles sont les 
suivantes ? Pour se les remettre en mémoire, Mendel se mit à chanton- 
nef la contine que l’on récite à Pâque pour amuser les enfants : ‘dàm, 
tzefardéa”, kinim, ‘arov..: puis il traduisit en russe: sang, grenouilles, 
poux, bêtes féroces, gale, peste, grêle, sauterelles.. !!. 


Attiré ainsi par la polyvalence sémantique des différents épiso- 
des de l’'Exode, P. Levi insiste également, dans sa représentation du 
Génocide, sur la force suggestive de la dernière des dix plaies : « la 
mort des premiers-nés » qui, dans son œuvre, touche les enfants 
juifs. Dans S7 c'est un homme, on pourra lire en effet : 


Ainsi mourut la petite Emilia, qui avait trois ans parce que la nécessité 
historique de mettre à mort les enfants des juifs apparaissait évidente 
aux yeux des Allemands'?, 


Id., L/ sistema periodico in Opere. Volume primo, op. cit., p. 462. 
Id., Se non ora quando ?, op. cit., pp. 235-236. 
Id., Se questo è un uomo, op. sit., p. 13. Dans le même sens, Elie Wiesel écrivait à ce 
sujet : « Amalek s’attaqua aux vieillards, aux malades, aux enfants et aussi Pharaon et 
Haman, et Hitler. Paradoxe, parmi tant d’autres, qui illustre la démence de l’ère nazie : 
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Dans sa conclusion de son essai, Les naufragés et les rescapés, P. Levi 
exploitera aussi la richesse sémantique de cette plaie biblique en 
évoquant cette fois-ci la mort des premiers-nés égyptiens, et donc 
des premiers-nés allemands. Comme on le voit, son usage du passé 
se révèle alors extrêmement libre, créateur de sens et non pas d’'His- 
toire car l'Histoire en soi se révèle dénuée de sens : 


Il [l'exemple hitlérien] a aussi démontré (non pas dans le sens rigou- 
reux des mathématiciens, malheureusement) que, au moins quelque- 
fois, au moins en partie, les fautes historiques sont punies ; les chefs du 
Troisième Reich ont fini sur la potence ou se sont suicidés ; le pays a 
subi #n biblique ‘massacre des premiers-nés qui a décimé une génération, et 
une bipartition qui a mis fin au séculaire orgueil germanique l, 


Parallèlement à l'évocation du Tohu-Bohu, du Déluge et de l’es- 
clavage en Égypte, destinés à suggérer l’unicité de la Shoah, P. Levi 
s'inspire également, dans une logique littéraire surprenante, de la 
Création du Monde et de l’Après-Déluge pour commémorerf la li- 
bération d’Auschwitz. Rappelant le moment exceptionnel et unique 
où Auschwitz se vida de ses occupants nazis, l’auteur ne peut s’em- 
pêcher, dans S7 c'est un homme, d'évoquer avec une solennité toute 
« religieuse » une atmosphère presque mystique : 


Les Allemands n'étaient plus là. Les miradors étaient vides. 


Aujourd’hui je pense que, ne serait-ce que parce qu’Auschwitz a existé, 
personne ne devrait de nos jours parler de Providence : mais il est 
certain qu’à cet instant le souvenir des interventions divines dans l’ad- 
versité passa comme un souffle dans tous les esprits . 


Ce passage renvoie manifestement à la Genèse, suggérant en fi- 
ligrane la présence du souffle de Dieu tel qu’il préside à la Création 


l'ennemi exterminait les faibles mais souvent laissait en vie les adultes. [...] On aurait dit 
qu’il savait la puissance que représentent les enfants; nous disions que le monde entier 
subsisterait grâce à eux ». (Paroles d'étranger, Paris, Le Seuil, 1982, p. 127). 

15 Id., I sommersi e i salvati, op. vit, p. 821. La libération des déportés est alors d’autant 
plus logiquement rattachée au souvenir de l’esclavage des Hébreux qu’elle est la consé- 
quence de l’écroulement du Troisième Reich frappé d’une « malédiction » qui s’appa- 
rente étroitement aux plaies d'Egypte. 

Id, Se questo à un uomo, op. dit, p. 164. 
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et à la période qui voit s’achever le Déluge. Mais l’idée de recréation 
survenant après la catastrophe se rattache surtout à l’idée d’une re- 
conquête humaine aussi puissante que la force divine. La renais- 
sance à la vie des survivants du camp, désireux de reconstruire un 
nouveau monde, et tentant de s’entr’aider, s’apparente alors à la 
création du monde : 


Nous nous sentions en paix avec nous et avec le monde. Nous étions 
rompus de fatigue, mais il nous semblait, après tout ce temps, avoir en- 
fin fait quelque chose d’utile ; peut-être comme Dieu après le premier 
jour de la création ©. 


Le retour à la vie des survivants d’Auschwitz, comparable à celui 
des rescapés du Déluge, est ainsi décrit en des termes qui renvoient 
au style des récits bibliques. Dans La fréve, Primo Levi crée et ima- 
gine — plus qu’il ne décrit à partir de ses souvenirs — un personnage 
destiné à incarner l’image d’un nouveau Noé, optimiste et vigou- 
reux. Il s’agit du déporté Noah, au nom symbolique et certaine- 
ment inventé, qui reflète une vision utopique de l’Après-Shoah : le 
besoin vital et presque désespéré des rescapés de croire à nouveau 
en la vie et de s’insérer, après le Déluge, dans le cycle quotidien de 
existence : 


Noah [..] était l’ami de tous les hommes et l’amant de toutes les fem- 
mes. Le Déluge était terminé : dans le ciel noir d’Auschwitz, Noah 
voyait resplendir l’arc-en-ciel, et le monde était à lui, à repeupler !, 


La figure de ce Noah aux contours quelque peu païens symbo- 
lise, à travers l'image de la fraternité et de la procréation, le père 
d’une humanité nouvelle. Non plus une humanité bafouée et marty- 
risée, qu’incarnait le couple stérile de « Shema », mais une humanité 
dans la représentation de laquelle Primo Levi introduit l’idée de 
renaissance post-diluvienne. 


Dans Maintenant ou jamais également, l'enfant que l’une des ré- 
sistantes juives met au monde semble incarner l’Après-Déluge. On 
y retrouve le même désir de renouveau et d’optimisme qui sont 


5° Ibidem, p. 168. 
 Id., La tregua in Opere. Volume primo, op. ait., p. 234. 
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supposés symboliser la fin d’un monde atroce. Le discours est alors 
assez proche de celui qui a trait à la figure de Noah : 


Finies les embüches, finis la guerre, la route, le sang et la glace, mort le 
Satan de Berlin : le monde, vide et mouvant, était à recréer, à repeupler, 
comme après le Déluge !?. 


Parallèlement à l'épisode de l’Après-Déluge, l’auteur évoque 
ainsi la Libération d’Auschwitz et la reconquête de la dignité des 
déportés comme un moment heureux de l'Histoire juive, pareil à 
celui de la Sortie d'Égypte narté dans la Bible. Les réminiscences 
liées à cet épisode sont alors très nombreuses. 


On citera évidemment le poème « Pasqua » évoqué précédem- 
ment, qui, reprenant le récit de la Sortie d'Égypte, confirme l’im- 
pact qu’a ce moment fondateur de l’histoire juive sur l’auteur. On 
remarque en effet qu’au-delà de son intérêt littéraire, la dimension 
spirituelle de cet événement le touche profondément, malgré son 
athéisme. Reprenant mot pour mot les paroles consacrées de Pes- 
sah, il écrit : 

Dites-moi: en quoi diffère / Ce soir des autres soirs ? / En quoi, dites- 

moi, diffère / Cette pâque des autres pâques ? / [...] Nous passerons 

la nuit à raconter / De lointains événements merveilleux [...] / Ce soir, 

[...] le temps change son cours, / Et le présent rejoint le passé À. 


Dans les récits de Primo Levi, ces « lointains événements mer- 
veilleux » sont représentés à travers une vision largement transcen- 
dée de la réalité, qui ont presque une valeur thérapeutique. Lorsqu’il 
relate en effet la défaite progressive des Allemands contre les Alliés, 
il se réfère implicitement aux plaies que Dieu infligea, dans l’'Exode, 
à l'Égypte : mais les plaies, cette fois-ci, atteignent bien les ennemis 
d'Israël. L'image biblique des maisons égyptiennes visitées par la 
mott lui sert alors à évoquer avec solennité la fin de l’Allemagne 
hitlérienne s’écroulant sous les bombes des Alliés : 


ONCE s e non ora, quando ?, op. cit., p. 486. 
18 Jd., « Pasqua » in Ad ora incerta, op. cit. p. 569. 
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Aucun Allemand ne pouvait désormais oublier que nous étions de 
l’autre côté : du côté de ces semeurs redoutables qui sillonnaient en 
maîtres le ciel allemand [...] porfant chaque jour le massacre jusque dans leurs 
maisons, dans les maisons du peuple allemand, jamais violées auparavant”. 


La représentation que Primo Levi offre de la période de l’Après- 
Shoah, ou, métaphoriquement, de l’Après-Déluge, dissimule cepen- 
dant un besoin d’oublier et d’étouffer une souffrance latente, née 
de l’offense d’Auschwitz. Car même si l’Après-Déluge semble être, 
d’après ses récits, finalement survenu, l’univers a irrémédiablement 
conservé les marques de l'horreur concentrationnaire. Dans La frêve 
par exemple, même si une brise divine bienfaisante semble avoir 
soufflé sur la surface de la Terre, le monde qui se ranime semble 
également retomber, en partie, dans le Tohu-Bohu: 


Ces jours-là et en ces lieux, peu après le passage du front, un vent 
puissant soufflait sur la surface de la terre : autour de nous, le monde 
semblait retomber dans le Chaos primordial et fourmillait de types 
humains boiteux, difformes, monstrueux ; et chacun d’eux s’agitait, 
avec des mouvements aveugles ou conscients, recherchant fébrilement 


sa place, sa sphère . 
2] 


Les survivants de la Shoah, comme ceux du Déluge, portent les 
empreintes d’un passé de mort et de persécution. Le protagoniste 
de Maintenant ou jamais, Mendel, incarne, dans la logique biblico-nar- 
rative de Primo Levi, un survivant du Déluge qui n’a pas retrouvé 
sa joie de vivre : un Noé proche de Job, désabusé, orphelin, dépos- 
sédé ; un anti-Noé au fond qui ne désire plus, contrairement au 
Noah de La trêve, repeupler la terre : 


Si lon avait demandé à Mendel quel âge il avait, et s’il avait voulu 
répondre en toute sincérité, qu’aurait-il dû répondre ? Vingt-huit ans 


® Id. Se questo à un uomo, op. ait, p. 121. Évoquant — dans un article intitulé « Le 


Pharaon à la svastika » — le soulagement éphémère ressenti par les juifs italiens le 8 sep- 
tembre 1943, P. Levi rattachait là encore son destin et celui de ses coreligionnaires à un 
passé biblique marqué par une série de miracles : « Nous nous sentions dans le même 
état d’esprit que nos lointains ancêtres après la fuite d'Égypte, après que les eaux de la 
Mer Rouge s'étaient refermées sur les chars de guerre du Pharaon » — Id., «ll Faraone 
con la svastica», La Stampa , 09/09/1983, p. 3). 

2 Id., La fregua, op. cit., p. 238. 
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sur ses papiers [...] mais sur son dos, une montagne, plus que Noé et 
que Mathusalem. [...] Noé en avait cinq cents lorsqu'il avait mis au 
monde Sem; Cham, Japhet, et six cents lorsqu'il avait construit l’arche, 
et quelques années de plus lorsqu'il s’était enivré pour la première fois 
[...]. Non, lui Mendel, horloger errant dans les bois, il était plus vieux 
qu'eux. Il ne désirait plus engendrer d’enfants ni planter de vignes, ni 
constuire d’arche, même si le Seigneur le lui avait demandé ; mais il ne 
semblait pas que le Seigneur, jusqu’alors, se soit vraiment soucié de le 
sauver, lui et les siens ?!. 


On devine ici un Primo Levi amer, semblant souligner l’absence 
de Dieu dans ces nouveaux épisodes de l'Histoire juive. 


Quant à l'épisode de la Sortie d'Égypte qui, comme celui de 
PAprès-Déluge, est destiné a priori à évoquer une vision optimiste 
des vicissitudes humaines, il est également utilisé par l’auteur de 
manière variée et ambivalente, mais d’une ambivalence que l’on re- 
trouve également dans la Bible : tout en symbolisant la libération 
d’un peuple, il met également en relief l'existence d’une humanité 
qui ne parvient pas à reconquérir tout de suite sa dignité en se lan- 
çant sur le chemin de la liberté. 


Dans Maintenant ou jamais, certaines figures de juifs persécutés 
offrent en effet l’image d’un peuple qui ne trouve plus la force ni le 
courage de se battre pour sa liberté, et qui a symboliquement raté sa 
Sortie d'Égypte. On rappellera en effet un épisode où des artisans 
juifs d'Europe centrale préfèrent rester dans leur ghetto plutôt que 
de choisir le chemin de la lutte ; ils se cramponnent désespérément 
aux promesses d’« amnistie » des nazis. Et ils réitèrent en cela lat- 
titude de certains Hébreux dans le Désert pourchassés par l’armée 
de Pharaon : 


Ils étaient artisans et pourraient travailler au ghetto ; et puis à Soligorsk 
il y avait leurs maisons et, près de leurs maisons, le cimetière. Ils pré- 
féraient l’esclavage et le pain sec de l’ennemi : comment leur donner 
tort ? Une voix terrible vieille de trois mille ans s’imposa à l'esprit de 
Mendel, la protestation adressée à Moïse par les Hébreux que talon- 


ORNE é ora, quand ?, op. vit. pp. 212-213. 
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naient les chars de Pharaon : « Les tombes manquaient-elles donc en 
Égypte pour que tu nous aies menés mourir ici ? Servir les Egyptiens 


LE 2 : 2 22 
était pour nous un meilleur sort que de mourir dans le désert » +. 


Comme on le voit à travers ces derniers exemples, les références 
à la Bible jouent chez P. Levi un rôle extrêmement important dans 
une réflexion très nuancée et complexe. Exploitant en effet l’impact 
culturel des épisodes fondamentaux de la Bible, l’auteur en tire pro- 
fit de manière extrêmement libre et polysémique : il s’insère dans la 
tradition tout en la questionnant, parfois violemment, dans un jeu 
de va-et-vient qui révèle un questionnement angoissé. 


Plus optimistes sont les références bibliques relatives à ce que 
P. Levi apparente à la période qui suit la Sortie d'Égypte : le voyage 
de milliers de survivants juifs vers une Terre Promise plus ou moins 
messianique : leur maison ou la Palestine. Les héros de Maintenant 
ou jamais Sont décrits comme poursuivant de manière très précise 
le vieux rêve biblique de la terre de Sion qu’ils espèrent atteindre 
au terme de leurs longues épreuves à travers l’Europe. Ils aspirent 
en effet à la création d’un État idéal, censé se réaliser au terme 
d’une longue remontée — physique, intellectuelle et spirituelle — des 


profondeurs d’Auschwitz. Un passage de leur hymne explique en 
effet: 


Frères, sortons de l’Europe des tombes / Montons ensemble vers la 
Terre / Où nous serons des hommes parmi les autres hommes *. 


Cette remontée symbolique qui s'inspire d’une cosmogonie ca- 
balistique où toute épreuve aboutit nécessairement à une ascension 
vers la lumière, est récurrente dans Maintenant ou jamais. La tradition 
juive insiste en effet sur le fait que l’exil et l’errance peuvent parfois 
conduire au salut et à la délivrance, et P. Levi en est parfaitement 
conscient. L’ascension vers la lumière, qui précède la délivrance, 
est en effet évoquée par lui pour exprimer le rêve d’une réelle libé- 
ration, mais dont la réalisation est réservée à ses héros, non à lui. 
Dans Maintenant ou jamais, on peut lire en effet : 


2 Ibid, p.263. 
2 Ibidem, op. vit., p. 337. 
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La remontée, la joyeuse montée vers le col : montée, alia, c’est ainsi 
que l’on appelle le chemin que l’on prend lorsque l’on sort de l’exil, des 
profondeurs, et que l’on monte vers la lumière 2. 


La palingénésie des personnages du roman s’accomplit ainsi par 
un retour vers le passé juif : l’alter ego de l’auteur, Mendel, ne peut 
monter vers la Palestine qu’en accomplissant presque nécessaire- 
ment une symbolique traversée du Désert : 


Mendel se réveilla au matin avec l’impression tout ensemble joyeuse et 
inquiète de se trouver dans un autre monde et dans une autre époque; 
sans doute au milieu du désert, en route pour quarante ans vers la terre 
promise *. 


P. Levi met l’accent sur le fait que pour ses héros, la Terre Pro- 
mise est plus un programme de vie qu’une réalité territoriale. Le 
rêve sioniste des personnages de Primo Levi s'inspire d’une vision 
idéale qui s’est nourrie de leur expérience millénaire : 


Nous avons tous désiré une patrie différente [...] mais aucun d’entre 
nous n’a jamais pensé à mettre une clôture autour d’un champ et à 
déclarer « cette terre m’appartient ». Nous ne désirons pas devenir 
propriétaires : nous désirons rendre fertile la terre stérile de Palestine, 
planter des orangers et des oliviers dans le désert et les faire fructifier. 
[..] Nous voulons des communautés où tous soient libres et égaux, 
sans contrainte ni violence, où l’on puisse peiner le jour et le soir jouer 
du violon [...]. Cela ressemble à un rêve mais ce n’en est pas un *. 


Si dans son roman l’auteur insiste en outre sur la période transi- 
toire qui précède l’arrivée en Palestine, c’est qu’il désire évoquer la 
nécessité d’une phase de réflexion et de questionnement, après la 
Shoah. Tout comme il fut nécessaire pour les Hébreux de la Bible, 
après l’expérience égyptienne, de rester durant quarante ans dans le 
Désert pour acquérir une âme nouvelle, purifiée. 


Cependant, le refus de Primo Levi de les accompagner jusque 
dans leur arrivée en Palestine dissimule aussi son profond pessi- 
4 Jhidem, p. 486. 


3 Jhidem, p. 242. 
2 Jbidem, p. 417. 
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misme. Si l’auteur exclut en effet une véritable fin dans son roman, 
un réel « happy end », c’est qu’il ne peut concevoir jusqu’au bout 
une aventure juive qui se termine bien. Marqué par la persécution 
antisémite, l’univers littéraire de P. Levi demeure en effet empreint 
de nostalgie et parfois même de désespoir. Rappelons-nous l’épi- 
sode des juifs du ghetto. Ils sont les protagonistes d’une aventure 
où Dieu n’est pas intervenu, leur refusant une traversée du Désert 
salvatrice : 


Le Seigneur notre Dieu, Maître de l'Univers, avait divisé les eaux de la 
Mer Rouge, et les chars [de Pharaon] avaient été renversés. Mais qui 
aurait divisé les eaux devant les juifs de Novoselki ? Qui aurait calmé 
leur faim avec des cailles et de la manne ? Du ciel noir ne tombait pas 
de manne, mais une neige impitoyable 7. 


La Terre Promise demeure donc un idéal d’autant plus symbo- 
lique et exemplaire qu’il n'appartient qu’au futur. Ce n’est du reste 
pas un hasard si Maintenant ou jamais prend fin alors que ses héros 
sont sur le point de partir pour la Palestine : l'Exode lui aussi se 
termine sur la vision d’un vieux combattant héroïque, Moïse, qui ne 
pénètre pas en terre de Canaan, et qui n’intègre donc pas totalement 
la réalité de l'Histoire. 


On remarquera en outre que si l’auteur évoque dans La trêve l’es- 
poir de la Terre Promise, celle-ci n’est parfois qu’un rêve inatteigna- 
ble : 


La liberté, limprobable et impossible liberté, si éloignée d’Auschwitz 
que seul dans nos rêves nous osions l’espérer, était arrivée : was elle ne 
nous avait pas menés en Terre Promise. Flle était autour de nous, mais sous la 
forme d’une impitoyable plaine déserte. D’autres épreuves, d’autres fa- 
tigues, d’autres faims, d’autres gels, d’autres peurs nous attendaient À. 


7 Ibidem, p. 263. Ce passage reprend exactement le discours de Primo Levi dans Le 


système périodique, où il déclare, pp. 475-476 : « Mais où était Kadosh Barukhà, ‘le Saint 
Béni soit-Il”, celui qui brise les chaînes des esclaves et engloutit les chars des Égyptiens ? 
Celui qui avait donné la Loi à Moïse, et inspiré les libérateurs Ezra et Néhémie, n'inspi- 
rait plus personne, le ciel au-dessus de nous était silencieux et vide : il laissait exterminer 
les ghettos polonais ». 

% Id. La tregua , op. cit., p. 242. 
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Dans les épreuves de l’après-Shoabh, les ennemis des juifs conti- 
nuent d’ailleurs de sévir. L’un des personnages de Maintenant ou ja- 
mais déclare en effet, alors que la guerre est finie mais que l’une de 
leur compagne vient d’être tuée par un Allemand : 


Souviens-toi de ce que t’a fait Amaleq sur ton chemin, alors que vous 
étiez sortis d'Égypte. Il t'a attaqué alors que tu cheminais, il a tué, dans 
ton arrière-garde, tous les faibles, tous les malades et tous ceux qui pei- 
naient ; il n’a pas eu peur de Dieu. Aussi, quand ton Dieu aura fait que 
tes ennemis te laissent en paix, tu éteindras en toi jusqu’au souvenir 
d’Amaleq : ne l’oublie pas. Eh bien, nous, nous n’oublions pas cela ?. 


On voit ainsi chez Primo Levi que l’usage du passé se révèle à la 
fois très riche et très complexe, parfois contradictoire. En tout état 
de cause, la Shoah apparaît chez lui comme l’événement paroxys- 
tique qui intervient au terme d’une longue succession d’épisodes 
relatifs à l’histoire juive. Pareil à certains héros mythiques appelés à 
faire un voyage dans l’Au-delà, P. Levi se présente en effet comme 
un individu qui a été initié à un autre ordre du monde, infernal et 
tragique, qu’il désire dévoiler et dépeindre. Pour cela, il a recours au 
modèle biblique qui permet de souligner, au-delà des particularités 
de l’histoire, une réalité à ses yeux tragiquement unique et inhérente 
au peuple juif. À maintes reprises, nous avons vu en effet qu’il a ten- 
dance à s'inscrire ou à inscrire ses personnages dans des situations 
archétypales, qui les insèrent dans un âge presque théologique où 
survivent, bien que parfois totalement renversées, les expériences 
fondatrices du peuple juif. Dans l’effort qu’il déploie pour évoquer 
la souffrance juive, il trouve alors dans la Bible des éléments extrè- 
mement stimulants et utiles à son activité d’écrivain et de témoin 
juif : un sens transcendant et polyvalent de l’histoire, qu’il détourne 
parfois totalement, mais qui demeure un terrain de questionnement, 
un support de révolte, et un modèle d’écriture poétique. 


Ainsi, comme l’expliquait Jean-Philippe Bareil, les références à 
certaines réalités plus mythiques qu’historiques occupent chez no- 
tre auteur 


® Id. Se non ora quando ?, op. cit., p. 329. 
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l’espace désertique qui sépare l'expérience d’Auschwitz de sa commu- 
nication ; elles permettent la transmission de ce qui reste à bien des 
égards inimaginable, incompréhensible et donc nécessairement incom- 
municable *. 


Les références bibliques deviennent ainsi des outils non seule- 
ment littéraires, formels et esthétiques, mais aussi éthiques, propo- 
sant des clés d'interprétation pertinentes d’une réalité difficilement 
descriptible. Nous avons vu en effet que devant l’unicité d’Aus- 
chwitz, Primo Levi ne s’arrête pas à une utilisation classique des 
épisodes bibliques : il les renverse, les déforme, les met à mal dans le 
but de traduire une situation hors norme, choquante, montrant par 
là qu'après Auschwitz rien n’est plus pareil, rien n’a plus le même 
sens, pas même la Bible, pourtant fondement de tout un peuple. 


La Shoah, par son caractère hors-norme, a bouleversé toutes 
les certitudes, toutes les valeurs, jusqu’à modifier à jamais le sens 
même du passé. C’est toutefois de ce même passé, auquel P. Levi 
se sent attaché, que son écriture s'inspire. Ce qu’il nous offre est le 
résultat extrêmement original et paradoxal de l’usage de la Bible par 
un athée, ou presque, mais profondément attaché à son peuple et 
à sa culture. Car c’est en utilisant la Bible que Primo Levi exprime 
le mieux sa révolte contre l'Histoire et contre Dieu et c’est en tant 
qu’agnostique qu’il parvient le mieux, à travers la tradition de ses 
pères, à sacraliser la Shoah. 


Sophie Nezri-Dufour 


Jean-Philippe BaREIL, Exÿ/ ef voyage littéraire dans l'oeuvre de Primo Levi (1919-1987 JE 
Divine Comédie, l'Odyssée et la Bible, Thèse de doctorat, Paris IV, 1992, p. 20. 
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Foi protestante et judaïsme, 
interactions: 


Lire la bible par-dessus l’épaule d’un autre. 


Nous avons pris très tôt l’habitude de lire la bible comme s’il 
s’agissait d’un texte qui nous était destiné. Et dans un sens, heu- 
reusement, nous avions raison |! Nous y avons puisé « des choses 
anciennes et des choses nouvelles » (Matthieu 13, 52). Nous nous 
sommes même identifiés à tel ou tel personnage du récit. Nous 
avons joué des saynètes comme si elles étaient la représentation 
de notre propre histoire. Nous avons fabriqué des arches de Noé, 
des arc-en-ciel, des frondes ; nous avons construit des temples de 
Jérusalem ; nous avons joué des Pharaons, des Abraham et mimé 
des prophètes, lors de cultes d’enfants ou lors de fêtes d’Église, 
et comme Calvin l’écrivait dans sa préface à son commentaire des 
psaumes (1557) pour dire ses sentiments, nous nous sommes aussi 
un peu pris pour David dans ses épreuves et ses combats. 


Mais peut-être devons-nous nous redire que ce geste de la lectu- 
re de la bible s’apparente aussi à quelque chose comme la lecture du 
courrier d’un autre’. Peut-être faut-il se rappeler que ce texte a été 


l  L’auteur signale à nos lecteurs que le colloque que la « Commission des relations 
avec le judaïsme » de la Fédération protestante de France avait organisé fin 2010 portera 
au moins un fruit 4 posteriori, un livre de l’Église protestante unie de France à paraître 
très prochainement, Jwff ef protestants. Une fraternité exigeante, Lyon, éditions Olivétan. 

2 . Selon l'expression de Paul M. VAN BUREN, « On Reading Someone Else’s Mail: The 
Church and Israel Scriptures », dans Die Hebräische Bibel und ibre zweifache Nachgeschichte. 
Festschrift für Rolf Rendtorff zum 65. Geburtstag, éd. E. Blum, G. C. Macholz, E. W. 
Stegemann, Neukirchen-Vluyn, Neukirchener Verlag, 1990, p. 595-606. 
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« adressé » à un peuple, rédigé dans une langue, et que son premier 
lecteur n’a pas disparu comme par enchantement à la naissance du 
christianisme. Même si la recherche récente nous confirme que le 
canon de la bible hébraïque a été finalisé très tard, au V° siècle avant 
Jésus-Christ, non seulement l’antique religion d’Israël remonte bien 
avant cette période, mais surtout, le peuple juif a poursuivi sa route 
interprétative jusqu’aujourd’hui même, dans une actualité qui nous 
est commune. Il n’a pas disparu au profit de l'Église ni ne s’est at- 
rêté de célébrer et de penser. L'accès au texte a été rendu possible 
par ce geste chrétien qui consistait à lire la bible par-dessus l’épaule 
d’un autre et à en recevoir les promesses. Mais il ne faudrait pas 
qu’en outre un coup d’épaule définitif bouscule le juif et autorise le 
chrétien à croire et à se croire « seul » ! 


Et confesser que « vraiment, tu es un Dieu qui se cache, 
Dieu d'Israël, sauveur ! » (Es 45, 15) 


Cette exclamation des nations devant la capacité de celui qui 
libère son peuple de l'exil, rappelle combien la révélation n’est pas 
si évidente ! Tout n’est pas montré, manifesté, en effet, et il reste 
dans l’histoire des occasions cachées où se révèlent à la foi des 
croyants des promesses inaccomplies. C’est peut-être cela que je 
retiens d’abord du témoignage d’Israël comme décisif pour le chris- 
tianisme : entre la mémoire des choses anciennes, transmise par la 
bible hébraïque, et les promesses de ce qui vient, celles que Jésus 
énonce avec force, le christianisme se trouve dans un entre-deux : 
ni fondateur, ni premier, ni autorisé à prononcer le dernier mot sur 
la vérité comme si elle était évidente ; il recherche. 


Dieu se cache, en effet, mais nous en déchiffrons les traces 
qu’heureusement Israël nous à appris à reconnaître, et nous voici 
émerveillés, comme le proclame ce verset d’Esaïe. 
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Entre totalité et infini. 


Le christianisme ne commence pas, donc. Il apprend, il hérite. 
Il reçoit sa part et poursuit le chemin, il élargit l'horizon mais sa 
prétention à dire la totalité est vaine. Tout au plus, assuré dans sa foi 
par l'existence des traces vives de cette présence cachée (sacrements 
et parole), peut-il saluer joyeusement et avec conviction l'infini de 
cet horizon d’espérance d’où viendra un royaume dont le roi pré- 
pare déjà le festin messianique. Et puis il tente d’expliquer à quoi 
renvoie cette salutation, et il en témoigne concrètement. 


Ici, la religion chrétienne prend un sens nouveau dans le concert 
des religions du monde, et cela grâce à sa fraternité juive : à l’habituel 
religare du « faire lien » entre Dieu et les hommes par la pratique et le 
rite sacré, se conjugue un relgere, qui est de l’ordre d’une relecture 
commune, de l’interprétation et de la recherche infinie du sens de la 
lettre et de son esprit. Le christianisme, dans sa version protestante, 
assume cette compréhension de la religion, plus comme l’expression 
d’un effort de l’intelligence (lire, relire, rassembler, discerner, trier, 
etc.) que comme la pratique vicaire ou sacerdotale s’autorisant à 
faire lien entre le divin et l’humain. 


Vivre l’alliance… 


Ancrer l'interprétation du message chrétien dans les textes, et 
non se cantonner à la reformulation d’une doctrine faisant du texte 
un prétexte, revient à prendre au sérieux la bible hébraïque et à la 
considérer pour ce qu’elle est et non pas pour ce que nous désirons 
ou revendiquons qu’elle soit pour nous. 


— Lire le courrier d’un autre « par-dessus l'épaule » de Jésus, et 
réaliser avec lui qu’il est adressé à un peuple mais aussi à tous les 
peuples de la terre. 


_ Le lire comme une lettre d’amour, comme un billet doux (se- 
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lon l’expression de Daniel Marguerat), qui deviendrait universel tant 
sa singularité touche quiconque — comme une annonce qui se réalise 
dans l’histoire et dans la vie même de celui qui la reçoit, la médite, 
l’étudie et y puise le sens. 


Telle est la démarche qui introduit secrètement dans une alliance 
chaque lecteur, quel qu’il soit. Cette alliance de lecture crée la mul- 
titude des chercheurs de sens, et j’oserais dire selon les trois sens de 
ce mot, voulant désigner non pas seulement la signification, mais 
aussi la direction, et enfin l'expérience de tous les sens — l’ouïe, 
l’odorat, le toucher, la vue et le goût —, comme aussi celle de la joie, 
du bonheur, du salut ou du shalom. Une alliance fondée sur la mé- 
moire d’un Dieu de grâce, de pardon et de miséricorde. 


La bible, comme don, comme offre de sens gratuite, n’appelle 
peut-être pas d’autre réponse que l’assentiment du lecteur qui en a 
vraiment compris le message. 


Entre judaïsme et christianisme 


Les trois raisons principales avancées et partagées par le plus 
grand nombre, qui rendent inextricables la religion d’Israël et le 
christianisme, sont les suivantes. 


Premièrement le constat réciproque que c’est le même et unique 
Dieu qui élit le peuple d'Israël et appelle l'Église. 


Deuxièmement, la bible hébraïque, nommée très tôt « ancien 
testament », et par certains, à l'intention bienveillante mais mala- 
droite « premier testament », malgré l’agencement différent de son 
contenu et la variation à la marge du nombre de documents retenus 
pour le former, constitue un donné dont la transmission fait sens 
et autorité dans l'interprétation juive comme dans l'interprétation 
chrétienne (nous renvoyons ici aux travaux de Paul Ricœur). Encore 
faut-il que nous apprenions dans nos instituts et nos lieux de for- 
mation ce que signifie cette légitimité d’une lecture juive trop peu 
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connue, mais tellement pleine de ressources. 


Et troisièmement, faut-il se le redire ? Jésus, confessé comme 
Christ par les chrétiens, naît, vit et meurt juif, sans jamais rien renier 
de sa judéité. 


Ce lien entre les deux traditions octroie par conséquent une si- 
gnification tout à fait singulière au dialogue judéo-chrétien et le qua- 
lifie comme tel, au sein de l’ensemble des dialogues interreligieux 
qui se sont noués au cours des siècles. 


La singularité de ce lien doit être expliquée et commentée, y com- 
pris et peut-être surtout au moment où l’antisémitisme, loin de dis- 
paraître, réapparaît avec ruse et se banalise, n’épargnant quiconque, 
et au moment où, pour lutter contre les préjugés, chacun se doit de 
(re)connaître l’autre « comme cet autre se définit lui-même ». Cette 
singularité revêt une série de conséquences qui touchent les deux 
partenaires concernés et non pas l’un d’entre eux seulement, dans 
la compréhension même qu'ils ont de leur-propre réalité. Même si, 
en effet, l’on entend dire plus souvent que les chrétiens ont besoin 
du judaïsme pour comprendre leur foi, et pour donner une juste 
définition de l’Église qui n’humilie pas ses origines, il faut aussi faire 
valoir que le judaïsme doit faire droit à l’interpellation chrétienne 
sur plusieurs points de tensions vives : l’autorité de l’Ecriture et 
celle de la tradition et des talmuds, l’énigme du rapport foi et loi, la 
figure du messie, le rapport à la terre. 


Toujours est-il, et ce sera mon point de conclusion « en forme 
d'ouverture », si je peux m’exprimer ainsi, que la singularité de ce 
lien oblige. Et comme dans cette belle expression « noblesse obli- 
ge », il revient aux juifs et aux chrétiens de discerner ce quiles obli- 
ge, dans ce chemin d’alliance, l'horizon lointain mais assuré de la 
réconciliation, une réconciliation non pas seulement « religieuse », 
humaine, mais aussi cosmique et créationnelle, selon le projet de ce- 
lui qui crée et qui sauve chacune de nos existences (Romains 9-11). 


François Clavairoly 
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Les femmes et les nouveaux rôles 
rituels dans le judaisme 


e judaïsme assigne, comme d’autres traditions mono- 

théistes, des rôles sexuellement différenciés aux fem- 

mes et aux hommes dans l’espace du culte, dans les 

rites et dans les fonctions religieuses publiques. De- 
puis des siècles, des justifications d’ordre socioculturel, religieuses 
ou biologiques (les femmes sont « vulnérables », « émotionnelles » 
ou « séductrices ») ont permis la ségrégation des femmes dans l’es- 
pace de la synagogue et leur exclusion de l’étude rabbinique et des 
rôles de leadership religieux. Dans les années 1970 des femmes de 
courants juifs non-orthodoxes, largement influencées par le mou- 
vement féministe américain, ont commencé à réclamer l'égalité 
des genres dans l’espace cultuel et dans les responsabilités rituelles. 
Aujourd’hui ces courants traditionalistes et libéraux offrent, dans 
une large mesure, aux femmes une participation égale dans la vie 
religieuse et on note même une féminisation grandissante des fonc- 
tions cléricales dans le judaïsme non-orthodoxe. 


En revanche, dans le judaïsme orthodoxe la « déségrégation » 
est encore un sujet de débats. Cet article s’attachera à montrer les 
sphères où les négociations concernant les frontières genrées sont 
possibles mais aussi celles où les limites ou « lignes rouges » ne 
permettent pas de franchir cette frontière de genre. En effet, une 
véritable « révolution » a eu lieu ces dernières années avec la proli- 
fération de centres d’études rabbiniques orthodoxes de haut niveau 
pour femmes (notamment aux USA et en Israël) qui leur permet- 
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tent dorénavant l’accès aux textes et corpus (Talmud et opinions de 
décisionnaires) qui leur étaient inaccessibles il y a quelques décen- 
nies. Par conséquent, de plus en plus de femmes juives orthodoxes 
occupent aujourd’hui de nouvelles fonctions religieuses, souvent 
para-rabbiniques, qui leur offrent aussi de nouvelles façons de dé- 
construire et reconstruire les frontières de genre tout en demeurant 
dans le cadre de la religion normative. En revanche, l’ordination 
de femmes-rabbins orthodoxes est encore controversée, bien que 
par le passé on trouve des femmes qui ont tenu des rôles habi- 
tuellement attribués aux hommes. Ainsi rabbi Osnat Barzani a été 
ordonnée rabbin par son père au XVII: siècle au Kurdistan et le 
remplaça comme rosh yeshiva où « directeur de maison d’étude reli- 
gieuse » (pour hommes) et ordonna elle-même ses étudiants comme 
futurs rabbins. Un autre cas exemplaire est celui de Hannah Rachel 
Verbermacher (surnommée la Vierge de Ludomir, 1806-1888) qui 
fut une «femme-rabbin » hassidique. 


Comme dans le cas de toute nouvelle avancée, le judaïsme or- 
thodoxe adopte deux positions contradictoires que nous présente- 
rons. L’une, dominante, dresse des obstacles à l’accès des femmes 
aux fonctions religieuses publiques et résiste à ces changements en 
refusant de reconnaître ce phénomène et en réitérant les prohibi- 
tions contre tout rôle clérical féminin. L’autre position, plus timide, 
adopte ces évolutions et les encourage même — telles que certaines 
synagogues orthodoxes américaines qui commencent à recruter des 
femmes pour des fonctions cléricales. 


Enfin, nous esquisserons une comparaison avec islam dans 
lequel des courants réformateurs et égalitaires donnent également 
lieu à un espace cultuel « déségrégué » et à un nombre croissant de 
femmes accédant à de nouveaux rôles, tels que limamat. 


Cet article se fonde sur plusieurs mois d'observation et d’entre- 
tiens menés en 2012-2013 aux États-Unis et d'enquêtes en Israël 


durant l’été 2013. 
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1. Les études sur le genre et la religion 


À la suite des études sur le genre (gender studies), développées 
d’abord aux États-Unis, des ouvrages sur la religion et la place des 
femmes, notamment dans les trois monothéismes, ont vu le jour de- 
puis les quatre dernières décennies. À ce titre, une littérature impot- 
tante aborde la question du féminisme et du judaïsme et questionne 
en particulier les raisons sociologiques ou théologiques du statut mar- 
ginal de la femme dans le judaïsme orthodoxe (Hartman, 2007; Lip- 
syc, 2008; Plaskow, 1990)’. De plus, nombreuses sont les études qui 
traitent de la position des femmes dans la religion juive et de leur rôle 
aujourd’hui dans l’espace rituel et dans les fonctions de leadership 
religieux ainsi que leur place dans l'étude et l'interprétation des textes 
sacrés (Elkouby et Lipsyc, 2007; Vana, 2008). On assiste également 
à une floraison de travaux sur la place des femmes dans les textes de 
la tradition mais également sur les relectures et exégèses féminines, 
sinon féministes, du corpus religieux ainsi que sur les revendications 
concernant le droit religieux et les rôles rituels (Ross, 2004). 


Si le féminisme musulman, beaucoup plus politicisé, ne renvoie 
pas à la même réalité ni au même développement historique que le 
féminisme juif, les revendications des femmes y sont souvent proches 
et touchent aux mêmes questions concernant le droit de la famille, 
la sexualité, le corps et l’accès au savoir, en remettant en cause l’ins- 
titution du patriarcat tout en restant dans le cadre de la religion 
normative. Le féminisme islamique débute en Iran dans les années 
1990 parmi des femmes religieuses qui développent des lectures 
critiques des textes religieux et des réinterprétations de la jurispru- 
dence islamique (4h) mettant l'accent sur les droits des femmes en 
islam. Par la suite, des intellectuelles de pays musulmans, d'Europe 
et des États-Unis revendiquent cette voie d’ herméneutique féminis- 
te (Barlas 2002 ; Lamrabet 2007 ; Wadud, 1992 et 2006) en historici- 
sant et en contextualisant les textes fondateurs et en réclamant des 
changements juridiques en droit familial (Latte Abdallah, 2010). 


! Voir les références de ces titres dans la bibliographie à la fin de l’article. 
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Il existe peu de travaux comparatifs sur les femmes musulmanes 
et juives et l’analyse interreligieuse demeure encore peu développée, 
à l'exception d’un ouvrage sur les femmes au Kuwaït et en Israël 
(Feldman, 2011), d’études sur les nouvelles revendications rituelles 
féminines dans les trois monothéismes (Weibel, 2008), d’une re- 
cherche qui compare les carrières religieuses féminines (rabbinat et 
pastorat) dans le judaïsme libéral et le protestantisme (de Gasquet, 
2009) et d’un recueil d’articles sur les femmes dans le judaïsme et 
islam (Anteby-Yemini, 2015). Or, si de plus en plus de cours pour 
femmes sont offerts dans les mosquées ou les synagogues, si des 
cercles d’études féminins se forment et des instituts d’enseigne- 
ment religieux se créent pour diffuser cette approche « féministe » 
de la religion et permettre aux femmes musulmanes et juives d’ac- 
céder au savoir religieux, une comparaison s'impose. En effet, ces 
instituts produisent désormais des travaux de théologie féminine et 
d’exégèse féministe, islamique ou juif, tout en formant des femmes à 
de nouvelles fonctions religieuses et du coup donnent lieu à de nou- 
velles revendications quant à la participation des femmes au culte. 
Ces phénomènes parallèles dans les deux religions appellent à une 
recherche comparée sur ces évolutions souvent très proches. 


2. Femmes et judaïsmes 


Avant d’aborder la question des femmes dans le judaïsme, il est 
tout d’abord nécessaire de distinguer entre le judaïsme orthodoxe, 
dans lequel les évolutions concernant le statut de la femme ne com- 
mencent que très récemment, du judaïsme non-orthodoxe — com- 
posé principalement des courants libéral (ou, en anglais, Refor) et 
massorti («traditionaliste » en hébreu, mais connu en anglais comme 
Conservative) qui ont depuis plus d’un demi-siècle repensé la place 
de la femme et lui ont octroyé de nouvelles fonctions rituelles. En 
effet, les courants non-orthodoxes, majoritaires aux États-Unis, ont 
permis aux femmes depuis plus de 40 ans accès aux fonctions 
cléricales et certains voient même dans ces mouvements l’aboutis- 
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sement de « l'égalité religieuse » entre femmes et hommes. Notons 
d’ailleurs que la première femme-rabbin ordonnée à l’époque mo- 
derne, Regina Jonas, le fut en 1935 à Berlin dans le courant juif li- 
béral (bien qu’elle ait été elle-même orthodoxe). Toutefois, elle périt 
à Auschwitz et n’a jamais pu exercer en tant que femme-rabbin. Il 
faut attendre les années 1970 pour que les femmes non-orthodoxes 
commencent à réclamer l'égalité des genres dans l’espace du culte 
(suppression de la ségrégation spatiale entre femmes et hommes, 
être comptée dans le quorum de prière ou wnyan qui requiert dix 
hommes) et dans les responsabilités rituelles (être appelée et lire 
dans la Torah, exercer les fonctions de chantre et rabbin, participer 
à l'étude et l’interprétation de la loi juive, devenir circonciseuse ou 
superviser la certification d’alimentation cachère). 


Ce n’est qu’en 1972 que le judaïsme libéral ordonne aux États- 
Unis la première femme-rabbin et en 1985 le mouvement Cowser- 
vative autorise l’ordination de la première femme-rabbin, toujours 
aux États-Unis. Par la suite, de nombreuses autres femmes-rabbins 
ont été ordonnées dans ces deux courants (plus de 500 à l’heure 
actuelle). Elles célèbrent mariages, bar-mifzvot (cérémonies de majo- 
rité religieuse pour les garçons à 13 ans), bat-mitzvot (pour les filles 
à 12 ans) et enterrements, et elles mènent les offices, donnent des 
sermons et lisent dans les rouleaux de la Torah à la synagogue. Cer- 
taines sont aussi chantres (hazanioi) lors des offices de la synagogue 
et des cérémonies qui y sont célébrées. D’autres choisissent égale- 
ment de devenir circonciseuses rituelles (0he/7); on compte ainsi 
plus de 300 femmes dans le mouvement libéral aux États-Unis qui 
sont d’abord pédiatres et formées ensuite par un institut rabbinique 
libéral pour la pratique de la circoncision rituelle. 


Parce que la majorité des juifs américains appartiennent aux cou- 
rants non-orthodoxes, ils sont habitués à voir des femmes-rabbins 
officier et porter les vêtements (et les attributs traditionnellement 
masculins) liés au culte. Ces femmes-rabbins sont vêtues pendant 
les offices du châle de prière (#1/#?) que portent les hommes, mais 
parfois il est multicolore ou avec des bordures de teintes roses, au 
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lieu du traditionnel châle blanc bordé de bleu : la plupart des fem- 
mes-rabbins portent une sorte de calotte (Æihpa), soit semblable à 
celle des hommes, soit brodée de dentelle ou d’attrait plus féminin ; 
enfin certaines mettent les phylactères (#//in), ces bandes de cuir 
et le boîtier qui y est attaché, que les hommes pratiquants attachent 
lors de la prière du matin sur leur bras droit et sur le front. En ce 
sens, elles ont franchi en quelque sorte la frontière de genre dans 
l’espace rituel du judaïsme — en obtenant d’être comptées dans le 
minyan (quorum de prière), d’effacer toute démarcation spatiale en- 
tre les genres dans l’espace de la synagogue, d’introduire une litur- 
gie inclusive (par exemple en ajoutant les noms des quatre matriar- 
ches Sarah, Rebecca, Rachel et Léa à la suite des trois patriarches 
Abraham, Isaac et Jacob mentionnés dans certaines prières) et de 
développer des rituels proprement « féminins », à commencer par 
la bat mifzva mais aussi le rituel pour la naissance d’une fille et de 
nouvelles significations à l'immersion dans le bain rituel (#/kveb), ou 
encore par exemple pour un divorce, un viol ou la guérison d’une 
maladie. Si aujourd’hui près de la moitié des rabbins de ces courants 
non-orthodoxes sont des femmes, certaines études parlent d’une 
« féminisation » des congrégations et même d’une « fuite des hom- 
mes ». 


L'influence des mouvements non-orthodoxes et les acquis des 
femmes dans ces courants ont sans aucun doute influencé le judaïs- 
me orthodoxe et en particulier les femmes qui désiraient accéder à 
des fonctions rituelles tout en restant dans le cadre de la religion 
normative. Là aussi il faut distinguer entre plusieurs courants de 
l’orthodoxie (Modern-Orthodox, Ultra-orthodoxes, Loubavitch, etc.) 
dont certains acceptent des évolutions par rapport au statut des 
femmes — alors que d’autres ont une réaction contraire et octroient 
encore moins de droits aux femmes qu'auparavant. Cependant, une 
première étape dans le changement d’attitude du monde orthodoxe 
sur cette question demeure l’accès des femmes à l'étude religieuse 
avancée, et notamment à l’étude du Talmud, traditionnellement in- 
terdit aux femmes. Il s’agit, comme Sonia Lipsyc le qualifie, d’une 
véritable « révolution » que de permettre aux femmes d’accéder 
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aujourd’hui aux textes rabbiniques mais aussi d'interpréter le texte 
biblique et les commentaires talmudiques à la manière des hommes 
qui étudient à la yeshiva (maison d’étude). C’est ainsi que des cours 
et des instituts orthodoxes d’études religieuses pour femmes se sont 
créés dans les dernières deux décennies aux USA et en Israël, avec 
des cursus équivalents à ceux des études rabbiniques, en préparant 
les femmes à passer les mêmes examens que les hommes pour le 
rabbinat. Il se développe ainsi une élite de femmes érudites qui de- 
viennent expertes en loi juive, en théologie et en exégèse. Munies de 
ce savoir, ces femmes orthodoxes revendiquent une participation 
accrue au culte, telle que réciter le kaddish, la prière aux morts récitée 
par un fils durant onze mois suivant le décès d’un de ses parents ; or 
aujourd’hui, dans nombre de communautés juives orthodoxes amé- 
ricaines, il est courant de voir des femmes réciter cette prière du- 
rant les offices dans une assistance mixte. Ces femmes demandent 
aussi à diriger certaines prières et lire publiquement la Torah, soit 
entre femmes soit devant un public mixte — ce qui reste à l’heure 
actuelle encore un débat brülant. Déjà depuis les années 1970 des 
groupes de prières féminins (ou ##yan de femmes) s’étaient établis 
notamment aux USA et en Israël et s'étaient même constitués en 
réseau (le Wowmens Tefilah Network) pour prier, et plus récemment 
pour lire la Torah entre femmes. En France cette entreprise reste 
encore problématique ; à ce titre, quand une femme orthodoxe ex- 
perte en Talmud organisa en 2012 à Paris, dans une salle attenante 
à une synagogue orthodoxe, une lecture de la Torah publique par 
et pour des femmes, cela a fait scandale et le rabbin de la dite sy- 
nagogue fut durement réprimandé par le Consistoire de Paris pour 
avoir autorisé cette manifestation à proximité de sa synagogue (voir 
Vana, 2013). Des femmes orthodoxes exigent également des trans- 
formations spatiales « égalitaires » dans l’enceinte des synagogues 
de manière à ce que femmes et hommes voient le rabbin du même 
angle, tout en maintenant une séparation symbolique (wehifga) entre 
les genres à laquelle elles ne souhaitent pas renoncer. Enfin, certaines 
réclament de participer à l’interprétation de la loi juive et même de 
trancher dans les cas touchant aux questions liées aux femmes (par 
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exemple sur la pureté et l’impureté) alors que d’autres veulent être 
ordonnées femmes-rabbins.….. 


Ces nouveaux défis divisent en effet le monde juif orthodoxe, 
qui dans sa grande majorité est opposé à la participation et aux 
rôles des femmes dans la vie religieuse et rituelle. À ce titre, pour 
la plupart des rabbins orthodoxes et ultra-orthodoxes, même la 
prière des femmes entre elles est « dangereuse » car elle mène, selon 
eux, à la « désécration » de l’espace du culte ; les responsa (opinions 
rabbiniques) interdisant les wiryan de femmes les comparent à des 
pratiques païennes et les considèrent comme une subversion des 
traditions juives. Ils condamnent encore plus violemment la lecture 
de la Torah dans des assemblées de femmes, jugeant que c’est une 
offense à la Torah et aux valeurs du judaïsme. De plus, le judaïsme 
orthodoxe a toujours refusé d’ordonner officiellement des femmes- 
rabbins, bien que quelques-unes aient été ordonnées en privé à par- 
tir des années 1990. Le fait que des femmes rempliraient des rôles 
de leadership religieux est encore perçu par la majorité du monde 
orthodoxe comme une violation de certains principes de la loi juive. 
Des rabbins font aussi appel à l'argument présent dans la tradition 
rabbinique concernant l'impossibilité pour les femmes d’occuper 
une position d’autorité sur une communauté à l’instar de celle de roi 
ou de juge (même si des exemples dans l’histoire juive pointent vers 
le contraire). À la suite de l’ordination en juin 2013 par la Yeshivat 
Maharat de New York de trois femmes désignées comme wabarat 
(acronyme pour wadriha balakhatit, roubanit ve toranit « femme-guide 
en loi juive, spiritualité et Torah »), le Conseil rabbinique orthodoxe 
d'Amérique (RCA) déclare qu’il ne peut accepter ni l’ordination 
de femmes ni la reconnaissance de femmes comme membres du 
rabbinat orthodoxe et condamne cette tendance comme une « vio- 
lation de la tradition et une contradiction avec les normes de la 
communauté juive orthodoxe ». 


Toutefois, une minorité de rabbins orthodoxes ne voient aucun 
obstacle halakhique (selon la loi juive) à l’ordination des femmes ; 
et de plus, ils rappellent qu’il n’existe aucune interdiction biblique 
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ou talmudique prohibant aux femmes d’occuper des fonctions pu- 
bliques (Vana, 2008). C’est ainsi que la Yeshivat Maharat a été le 
premier institut orthodoxe à ordonner des femmes comme waharat 
(voir sspra) et est allée jusqu’à ordonner en juin 2015 deux femmes 
avec le titre de rabba ou femme-rabbin... Par ailleurs, l’une des rai- 
sons avancées pour interdire la lecture publique de la Torah par 
une femme dans une assistance mixte est le kavod ha fzibur, «hon- 
neur de l’assistance » ; en effet, si une femme lit dans la Torah cela 
pourait signifier que les hommes de l’assistance ne sont pas com- 
pétents pour le faire (alors que c’est une obligation) et serait ainsi 
une atteinte à leur dignité. Quelques rabbins orthodoxes défendent 
le droit des femmes de lire la Torah en public en arguant que le 
tort fait aux femmes de le leur refuser est plus grand que l’atteinte 
à « l'honneur » des hommes (illettrés ou non) qui devront écouter 
une femme faire la lecture de la Torah. Cependant, dans certaines 
synagogues orthodoxes américaines et israéliennes où les femmes 
sont autorisées à lire la Torah, elles choisissent de ne pas le faire par 
respect du public masculin. 


Il existe donc des sphères dans l’espace du culte et dans les prati- 
ques rituelles où la négociation des rôles féminins est possible, dans 
certains courants orthodoxes-modernes, et d’autres domaines où 
cette négociation est impossible à l’heure actuelle. Ainsi dans tous 
les courants, les femmes réitèrent qu’elles ne peuvent prier qu’avec 
une séparation (wehif7a) des genres et ne demandent aucun compro- 
mis, si ce n’est que la division spatiale (généralement par un rideau 
ou un paravent) soit la même pour le côté des femmes et des hom- 
mes. Autre point sur lequel les femmes n’exigent pas de franchir les 
limites : la liturgie, qui selon elles ne doit pas être modifiée et ne doit 
pas inclure des dimensions féminines (telles que la liturgie inclusive 
des non-orthodoxes). Enfin, les femmes orthodoxes ne souhaitent 
pas traverser la frontière genrée pour être comptées dans le winyan 
(quorum de prière) dans une assistance mixte et ne demandent pas 
à mener des prières qui requièrent un quorum de dix hommes. En 
revanche, face à ces « lignes rouges », d’autres frontières sont de plus 
en plus repoussées, telles que la lecture publique de la Torah, la 
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délivrance de sermons (dracha) ou la récitation de certaines prières 
(&addish, prières sans minyan) devant une assistance mixte. Enfin, les 
fonctions cléricales et l’ordination de femmes-rabbins restent en- 
core une question controversée, qui touche, quant à elle, aux limites 
de ce qui est possible pour des femmes orthodoxes. 


3. Stratégies de contournement et de négociations des 
limites de genre 


Comment donc contourner l’institution religieuse tout en res- 
tant dans le cadre du judaïsme orthodoxe au lieu d’en sortir, comme 
celles qui choisissent d’adhérer aux courants non-orthodoxes ? L’un 
des moyens est de tenter de « déplacer » la frontière des genres dans 
le cadre de la loi juive en innovant dans les limites possibles du rituel 
et de la pratique. C’est par exemple le cas des synagogues ortho- 
doxes-égalitaires (qui sont plus de 25 aux USA et en Israël) où les 
femmes ont su relever les défis religieux et rabbiniques dressant des 
obstacles aux rôles féminins et ont pu redéfinir les limites spatiales 
de la division sexuelle (en trouvant des arrangements architecturaux 
innovants pour conserver une séparation égalitaire de l’espace) et 
ses limites rituelles (en usant d’interprétations féministes qui remet- 
tent en cause les prohibitions faites à la lecture publique de la Torah 
par des femmes). Dans ces synagogues, les femmes montent à la 
Torah, lisent dans la Torah, prennent part aux prières (mais ne di- 
rigent pas de prières qui requièrent un #/#yan) et font des sermons 
devant une congrégation mixte tout en maintenant la séparation 
spatiale entre hommes et femmes dans l’espace du culte (Sztokman, 


2011). 


Un autre moyen de négocier les frontières des rôles religieux est 
la création de fonctions para-rabbiniques, sans entrer en concur- 
rence avec l'autorité des hommes rabbins. D'ailleurs nombreuses 
sont les femmes qui disent qu’elles n’ont pas l'intention d’aspirer 
à des fonctions destinées aux hommes ; ce qui est important pour 
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elles, c’est créer des rôles de leadership féminin qui leur permettent 
d’user de leur expertise en loi juive. Ainsi, depuis les années 1990 
des femmes orthodoxes ont commencé à développer de nouvelles 
fonctions inexistantes jusque là. À partir de 1994, des f0enot rabbaniot 
(avouées rabbiniques) sont formées en Israël pour représenter les 
femmes en instance de divorce devant les tribunaux rabbiniques 
uniquement composés d'hommes juges. Puis ce sont des y0e/zof ha- 
lakha (conseillères en loi juive) qui suivent une formation de haut 
niveau dans un institut orthodoxe israélien pour guider et même 
trancher sur des questions de mariage, de sexualité, de pureté ri- 
tuelle et de santé des femmes. À ce titre, une première femme vient 
d’être nommée en 2014 conseillère en loi juive dans une synago- 
gue otthodoxe à Londres. Enfin, des instituts orthodoxes d’études 
religieuses avancées délivrent en Israël et aux USA des certifica- 
tions aux femmes terminant ces cursus, souvent équivalents aux 
études rabbiniques pour hommes. Toutefois, il n’existe pas encore 
de consensus sur les titres donnés à ces femmes. Rappelons que si 
plusieurs femmes avaient déjà été ordonnées dans les années 2000 
comme « rabbins » en privé par des rabbins orthodoxes, mais sans 
la caution d’instituts officiels rabbiniques, Sara Hurwitz, ordonnée 
en 2009 aux USA, devient la première femme avec le titre de rabba 
(l’équivalent féminin de av ou rabbin). Par la suite, la Yeshivat Ma- 
harat ordonne en 2013 et 2014 pour la première fois des femmes 
avec le titre de waharat et un certificat de heter horaa, à savoir la 
permission de trancher en matière de loi juive et de l’enseigner. En 
2015, les femmes ordonnées dans ce même institut sont dorénavant 
nommées rabba... Cependant, la plupart des synagogues orthodo- 
xes qui recrutent ces femmes ne les engagent pas comme rabbins 
mais comme enseignantes, directrices de programmes éducatifs, 
assistantes de rabbins ou pour des rôles administratifs. En Israël, 
la nomination à l’été 2015 d’une première « leader spirituel » (wan- 
biga roubanil) pour assister un rabbin orthodoxe d’une municipalité 
n’a pas manqué de susciter des controverses. D’autres rôles prêtent 
moins à débat, comme celui de washgihat cachrout (surveillante pour 
la certification d’alimentation cachère dans les restaurants, supet- 
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marchés, traiteurs) ou de soferef (scribe) ; les femmes orthodoxes qui 
exercent ce métier s’abstiennent d’écrire des rouleaux de la Torah 
(traditionnellement interdit aux femmes) mais écrivent des contrats 
de mariage et d’autres textes sans usage rituel. 


4. Femmes et islam 


Si l’on étend la comparaison à l’islam (mais on pourrait égale- 
ment l’étendre au christianisme), il est pertinent d’observer que des 
stratégies parfois fort similaires sont employées par les femmes mu- 
sulmanes pour parvenir à développer et remplir de nouveaux rôles 
rituels dans le cadre de la religion normative. Si des instituts d’études 
religieuses islamiques pour femmes se créent depuis plusieurs dé- 
cennies, nombreuses sont les femmes qui commencent à devenir 
expertes, se former et enseigner le droit islamique et interpréter et 
réinterpréter les textes sacrés de l’islam. Elles deviennent également 
engagées pour réformer le droit de la famille et les droits des fem- 
mes dans les pays où le droit est étroitement lié à la religion. 


Si des revendications de femmes à devenir imam (pour diriger 
la prière), wuezzin (individu qui appelle à la prière) ou même wwf# 
(individu pouvant émettre une /7#74), sont aujourd’hui débattues, le 
rôle de w0rshidat (femme guide religieux) est devenu une fonction 
officielle dans nombre de pays musulmans et des w/mats (femmes 
versées en droit musulman) siègent, par exemple, dans le Conseil 
marocain de la Fatwa ou participent à l'élaboration de fatwas sur 
des questions liées aux femmes à l’Université Al-Azhar au Caire; 
des femmes occupent désormais les fonctions de wa'zoun (notaire 
matrimonial) en Égypte et deux femmes siègent à Ramallah (Ter- 
titoires Palestiniens Autonomes) pour la première fois dans un 
tribunal de la sharia. D’autres, qui se considèrent comme imams, 
préfèrent ne pas pratiquer en tant que telles, jugeant que le moment 
n’est pas encore propice à le faire et préfèrent demeurer dans l'islam 
orthodoxe au lieu de rejoindre des mosquées progressistes et éga- 
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litaires, non reconnues par les autorités islamiques, où des femmes 
tiennent le rôle d’imam. Comme les femmes juives orthodoxes, ces 
«contestatrices de l’intérieur », pour reprendre l'expression d’Asma 
Lamrabet, choisissent de ne pas empiéter sur l’autorité des hommes 
imams pour poursuivre leur fonction de dirigeantes religieuses. 


Conclusion 


Ces nouvelles fonctions religieuses féminines transforment les 
relations de genre mais transforment aussi la manière dont le judaïs- 
me et l'islam sont transmis, à travers des lectures spécifiquement fé- 
minines de la loi juive ou musulmane et de l'interprétation du droit 
religieux, mais aussi par les décisions en matière de droit musulman 
ou de loi juive que ces femmes prennent dans la vie quotidienne. 
De plus par leurs rôles de leadership religieux ces femmes changent 
les normes sociales et culturelles de l'identité juive ou musulmane 
dans la mesure où ils redéfinissent les fonctions des femmes mais 
aussi des hommes. L'influence que ces nouveaux rôles ont sur les 
jeunes filles qui à leur tour étudient dans des instituts de haut niveau 
où l'influence qu’elles ont sur leurs fils ou leurs époux n’est pas à 
négliger non plus. Mais en fin de compte on peut se demander si 
ces femmes transgressent véritablement les frontières de genre en 
occupant des positions exclusivement réservées aux hommes ou 
si elles ne créent pas plutôt de nouveaux rôles qui n’existaient pas 
auparavant et du coup construisent de nouvelles frontières autour 
de l'expertise féminine qui n’a pas de précédent. Dans ce cas, on oc- 
troie une nouvelle autorité aux femmes sans menacer l’autorité des 
hommes et sans brouiller les rôles de genre et la division sexuelle 
des fonctions rituelles. Cependant le soutien des hommes est cen- 
tral dans ces avancées. En effet, les femmes ont besoin de légitima- 
tion du côté de la loi religieuse par des hommes influents qui les 
soutiennent (Sztokman, 2011). 
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Pour terminer, la question de l’homosexualité, qui semble plus 
ou moins « résolue » dans les courants juifs non-orthodoxes (avec 
la célébration de mariages de même sexe et l’ordination de rabbins 
gays ou lesbiennes), commence tout juste à être débattue dans les 
milieux juifs orthodoxes avec la mobilisation de LGBTQ orthodoxes 
qui demandent d’être acceptés et inclus dans leur communauté (plu- 
tôt que de quitter l’orthodoxie). À ce titre, un récent débat a ébranlé 
la très orthodoxe Yeshiva University à New York sur la titularisation 
d’un maître de conférence en littérature après qu’il est revenu d’une 
année sabbatique en tant que femme à la suite d’un processus de 
réassignation sexuelle. À l'issue de longues tergiversations de la part 
de l’administration, la nouvelle maîtresse de conférence est devenue 
la première professeure transgenre dans une institution juive ortho- 
doxe. Les questions liées aux juifs orthodoxes LGBTQ deviendront 
sans doute le prochain sujet de débat quand la question du statut 
des femmes sera « résolue ».… 


Lisa Anteby-Yemini 
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Moïse en images dans le judaisme, 
le christianisme et le monde moderne 


Compte rendu d'une exposition en cours 


e Musée d’art et d’histoire du Judaïsme de Paris pré- 

sente cet automne une exceptionnelle exposition inti- 

tulée Moïse. Figures d'un prophète. Elle donne lieu à un 

catalogue du même titre, édité conjointement par le 
Musée et par Flammarion (35 euros). De grand format, ce catalo- 
gue reproduit une partie seulement des œuvres exposées, mais en 
les rendant assez visibles pour que le lecteur qui n’a pas les origi- 
naux sous les yeux puisse réellement en profiter. Les annexes du ca- 
talogue contiennent la liste de la totalité des œuvres exposées, et le 
lecteur qui n’a pas vu l’exposition dispose donc avec cette liste d’un 
catalogue qu’il peut utiliser pour lui-même à des fins diverses, et 
que complète une bibliographie. La richesse des documents, objets, 
peintures et gravures rassemblés pour l’exposition et de celles qui 
sont reproduites dans le catalogue, ainsi que l'originalité des propos 
traités dans les divers « Essais » synthétiques qui servent de com- 
mentaire à l’ensemble des images, nous invitent à en rendre compte 
ici. Il s’agit des images de Moïse de l’Antiquité aux temps présents, 
les temps modernes (depuis le XVI® siècle) et contemporains étant 
bien sûr privilégiés. Les questions traitées dans ce catalogue et illus- 
trées dans l’exposition relèvent surtout des points suivants : tradi- 
tions propres au judaïsme, pour lequel la figure de Moïse est bien 
sûr fondamentale ; environnement artistique européen à dominante 
chrétienne, du Moyen Âge jusqu’au XVIL‘-XIX: siècles, et spéci- 
ficités juives ; appropriations catholiques et protestantes distinctes 
d’une tradition chrétienne ancienne ; réappropriations juives à par- 
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tir de l'émancipation et dans le sillage du sionisme moderne. Les 
études d’iconographie reposent sur des considérations d’histoire 
religieuse et d’histoire de l’art et de la culture, et les points de vue 
synthétiques l’emportent sur l’érudition, limitée aux notes et à la 


bibliographie. 


Les chapitres du catalogue suivent les regroupements thémati- 
ques et historiques de l’exposition. On part de « Histoire de Moïse. 
Scènes choisies », avec une anthologie d'images du XVI: au XVIII: 
siècle qui illustrent la vie de Moïse au fil des épisodes les plus mar- 
quants de sa biographie biblique. Un beau contrepoint met en pa- 
rallèle dans ce premier volet, et chaque fois que cela est possible, 
une image présente dans un document juif (surtout des gravures 
dans des livres imprimés du type Haggadah de Pâque) et une œuvre 
picturale chrétienne. Façon d’indiquer tout de suite la complexité 
du thème iconographique selon qu’il est traité en milieu juif ou 
chrétien, ainsi que des parallèles et des contrastes pour cette pre- 
mière modernité. Cette entrée visuelle dans l’exposition (et dans 
le catalogue) rappelle au visiteur (au lecteur) certaines grandes éta- 
pes extraites d’Exode : le bébé exposé sur le Nil, et sauvé par la 
fille de Pharaon (avec, entre autres œuvres sur ce thème, le célèbre 
tableau de Nicolas Poussin), Moïse tue un Égyptien, Moïse devant 
le buisson ardent, puis devant Pharaon, les dix plaies d'Égypte, le 
passage de la Mer Rouge, la récolte de la manne, le frappement du 
rocher duquel l’eau jaillit, Moïse recevant les tables de la Loi/ de 
l'Alliance, l’adoration du veau d’or, le brisement des tables de la 
Loi, le serpent d’airain et la mort de Moïse. Dans cette liste, certains 
thèmes ne sont illustrés que par une image chrétienne, et il n’y a pas 
d’image juive correspondante, les milieux juifs s’étant effectivement 
méfiés de l’usage antijuif qui pouvait en être fait et les ayant donc 
généralement laissés de côté dans leurs propres productions ; il 
s’agit en l'occurrence de Moïse en train de tuer l’Égyptien, de l’ado- 
ration du veau d’or, à quoi s’ajoute la mort de Moïse. Il se trouve, 
indiquons-le au passage, que ces trois thèmes et images sont sou- 
lignés par le réformateur protestant Calvin dans ses commentaires 
bibliques à des titres divers. Le meurtre de l’Égyptien comme acte 
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de justice annonce, selon Calvin, la vocation divine du prophète ; 
l’adoration du veau d’or est par ailleurs la seule image qui figure dans 
les temples réformés huguenots (dépourvus ordinairement de toute 
image), justement parce qu’elle rappelle le principe, fondamental 
pour les réformés, de la condamnation des images à usage religieux 
et liturgique ; quant aux circonstances de la mort de Moïse, elles 
ont suscité de la part du même Calvin un commentaire insistant 
sur le rejet absolu des reliques, tout en le conduisant lui-même à se 
faire enterrer (dans le cimetière de Genève) dans un lieu anonyme. 
Ces trois faits sont rappelés plus loin, dans le chapitre consacré à 
la figure protestante de Moïse. On voit donc que le lecteur peut 
faire un usage très riche de ce catalogue, pour peu qu’il se mette à 
rapprocher des images (ainsi que leur commentaire) séparées dans 
les différentes salles d'exposition et dispersées dans le catalogue en 
raison des principes des regroupements thématiques qui structu- 
rent l’ensemble de la visite (et du livre). Par ailleurs, de manière gé- 
nérale, chaque œuvre est présentée de façon brève et discrète dans 
le catalogue, et c’est au lecteur d’utiliser les chapitres synthétiques 
qui ponctuent le livre pour se faire ensuite grâce à eux une idée de 
l’image qui l’intéresse, et pour imaginer un commentaire personnel 
particulier, s’il le souhaite, de chaque œuvre reproduite. 


Le premier chapitre du catalogue, « Moïse, Mosheh. À l'ombre 
des images chrétiennes », traite la question du rapport entre les images 
juives et les chrétiennes. Il rappelle existence des anciennes images 
juives, surtout connues à travers les célèbres fresques murales (III siècle 
de l’ère chrétienne) de la synagogue de Doura-Europos (aujourd’hui 
en Syrie). Celles-ci font l’objet d’une magnifique projection en grand 
format dans le cadre de l’exposition, reprise photographiquement 
dans le catalogue. La vie de Moïse y est représentée de manière 
suivie. Ce chapitre insiste sur le caractère central pour la foi juive 
de la figure de Moïse, et sur sa singularité absolue parmi les autres 
figures bibliques fondatrices. Le même chapitre fait aussi le point sur 
la nature des emprunts juifs à l’iconographie chrétienne, sur le goût 
et les supports juifs de ce type d’iconographie biblique, et sur les 
sources midrashiques et les légendes juives qui peuvent transformer 
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l’iconographie d’origine chrétienne. On note, entre autres, le goût 
juif moderne pour la double représentation de Moïse et d’Aaron, 
selon un modèle qui provient en particulier de la protestante King 
James Bible (1611). Le chapitre suivant est consacré à « Moïse, ou la 
fortune de l’allégorisme philonien ». Dü à un spécialiste d'histoire de 
l’art qui achève une thèse sur la représentation artistique de Moïse, 
il révèle dans toute son ampleur l'influence profonde exercée par 
le philosophe juif antique Philon d'Alexandrie pour l’i interprétation 
de la figure du prophète élevé en Égypte. Est installé le thème du 
Moïse chrétien, qui, bien sûr, est aussi une figure du Christ à venir. 
Or Philon à fondé l’interprétation qui fait de Moïse « l’archétype 
du chef politique et religieux sous la figure du bon pasteur et du 
conquérant », image appelée à un avenir énorme en milieu chrétien, 
surtout, à partir du XVI: siècle, les catholiques et les protestants en 
donnant des versions opposées l’une contre l’autre dans le cadre 
d’une rivalité idéologique très forte entre ces deux formes de 
religion chrétienne. 


Le chapitre qui suit traite de l’« Actualité de Moïse entre réincar- 
nations historiques et incarnations artistiques ». Il présente briève- 
ment Moïse comme figure tutélaire de la Renaissance juive à Paube 
du XX‘ siècle, et plus généralement de la politisation moderne de 
la figure du prophète (y compris chez les Noirs américains). Avec 
« Moïse dans la Bible et la pensée juive », on se recentre sur le 
personnage biblique et on rencontre la complexité du personnage, 
sa grandeur, sa fragilité, sa complexité. Pour les Juifs, en tout cas, 
«il n’est pas notre Père (Awinon en hébreu), mais bien notre Maïi- 
tre (Rabbenon en hébreu) ». Ensuite, c’est la « Représentation de 
Moïse dans les traditions juives et chrétiennes » dans « l'héritage an- 
tique et médiéval » qui fait l’objet de considérations chronologiques. 
On voit donc que les chapitres de commentaire rassemblés dans 
ce catalogue ne cessent de multiplier et d’entremêler les points de 
vue, historiques, religieux, artistiques, etc. Le didactisme souhaita- 
ble (on a besoin d'informations !) et les réflexions suggestives sont 
ainsi heureusement combinés. Le chapitre en question reproduit 
en pleine page certaines enluminures (juives et chrétiennes) qu’on - 
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voit ainsi quasiment mieux qu’à l'exposition ; il traite de manière 
synthétique mais précise les transformations progressives, au fil 
du temps, de l’iconographie de Moïse selon que lon est en terrain 
juif ou chrétien, les images chrétiennes commençant au IX® siècle 
à s’orienter dans un sens antijuif. Apparaît au XI° siècle également 
le motif, presque exclusivement chrétien, des cornes ornant la tête 
du prophète, suggéré par le latin de la Vulgate d’Exode 34, 29, et 
qui rappelle la Transfiguration. Après Doura Europos, c’est à partir 
du XIII° siècle, et donc à une époque où les Juifs sont en butte à 
des persécutions croissantes en Occident, que réapparaissent des 
documents d’une iconographie juive de Moïse, sur le support pri- 
vilégié des Haggadoth, avec des différences notables par rapport à 
liconographie chrétienne, puisées, entres autres, dans le midrash. 
Le thème du don de la Torah y occupe une place importante. On 
en vient ainsi aux temps modernes (XVI‘-XVII® siècles), que nous 
résumerons au moyen des titres des deux chapitres suivants : « Le 
pape émule du prophète », où il est question de la riche iconogra- 
phie catholique de la Renaissance et de son utilisation pour exalter 
le pouvoir pontifical (Moïse précurseur et modèle du pape), notam- 
ment des peintures de la chapelle Sixtine et de la célèbre sculpture 
de Michel-Ange (dont un détail remplit la page de titre du catalo- 
gue.…), puis de « Loi, idolitrie et libération : la figure protestante de 
Moïse », qui traite de questions herméneutiques, iconographiques 
et idéologiques. 


On change ensuite carrément de registre, avec « L'artiste lé- 
gislateur : de la survivance du Moïse de Michel-Ange », où l’on 
découvre comment les artistes se sont représentés eux-mêmes en 
Moïse, à partir de l'exemple de l’artiste italien, avec, entre autres, 
un extraordinaire autoportrait de Jean-François Millet (Musée de 
Cherbourg), en passant par Cézanne, Bourdelle mais aussi Freud 
(un dessin) ou Dali, et, plus récemment (2004) Michelangelo An- 
tonioni ! Cette modernité inattendue à son pendant sioniste dans 
le chapitre suivant, « Moïse l’émancipateur dans l’iconographie sio- 
niste : trois exemples ». Il s’agit de Boris Schatz (1867-1932), de 
l’école d’art Bezalel, d’où est issue la représentation de Théodore 
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Herzl en nouveau Moïse, notamment dans une Bible allemande 
illustrée par Lilien (1908), qui s'adresse autant à des lecteurs pro- 
testants que juifs sionistes, et de Reuven Rubin (1893-1974), une 
véritable révélation pour qui n’a pas encore admiré ses œuvres au 
Musée de Tel-Aviv. Dans l’une de celles-ci (« Moïse et le buisson 
ardent »), le thème du buisson ardent est transfiguré sur un mode 
personnel et mystique, avec un homme nu vu de dos, dans un pay- 
sage agreste de désert stylisé, et faisant face à un soleil rougeoyant 
derrière des troncs d’arbuste dépouillés de végétation, le tout dans 
une atmosphère à la fois chaude et douce. La lumière solaire tour- 
noyante sort du cercle de l’astre et enveloppe comme un châle la 
tête chevelue et penchée (dont on ne voit pas le visage), cepen- 
dant que les bras élevés forment eux aussi un mouvement sinueux 
et complexe, de respect (paume gauche tournée vers le buisson) 
et d’acceptation (l’autre paume est tournée vers l'épaule), le tout 
suggérant une transformation intérieure de soi devant une révéla- 
tion impérieuse et gratifiante. Ces réalisations artistiques sont suivies 
d’un chapitre politique et nord-américain : « Les relations entre juifs 
et noirs américains pendant le mouvement des droits civiques ». 
Il insiste sur la rencontre entre les deux milieux, l’engagement des 
juifs dans le mouvement (1954-1965), les uns et les autres pouvant 
faire référence à une expérience de l’esclavage, et l'émancipation 
des Noirs se référant souvent à l’histoire de Moïse. Les images pré- 
sentées ne vont cependant guère dans le sens du thème de la figure 
de Moïse, sans doute du fait que, plus que l’iconographie, ce sont 
la prière et le chant qui expriment ces rapports. Un dernier cha- 
pitre porte le titre de « Figures de Moïse. Œuvres choisies », avec 
de brèves études successives de quelques thèmes et/ou d'œuvres 
majeures correspondantes. Une Haggadah de Pâque enluminée par 
Mattatiah Spaniolo, de 1583 ; le Moïse de Poussin (notamment son 
« Moïse et Pharaon »), et le thème (interprété chrétiennement) du 
serpent d’airain, puis Moïse et les tables de la Loi (les deux pour les 
XVI et XVII: siècles) ; le buisson ardent par Sébastien Bourdon 
(peintre réformé, pour un commanditaire protestant français au mi- 
lieu du XVII: siècle) ; Moïse dans l’art cultuel juif, surtout dans la 
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Haggadah et Vimprimé, mais aussi sur d’autres supports très divers 
(plaques de Torah, lampes, etc.) ; Moritz Daniel Oppenheim et les 
«nouveaux Moïse » (il s’agit d’un artiste de 1800-1882, qui situe son 
œuvre dans le contexte de l'émancipation en Allemagne) ; le Moïse 
de Marc Chagall, avec en particulier son extraordinaire « Traversée 
de la Mer Rouge » de 1955 ; « Désir et mélancolie : Moïse par Lesser 
Ury » (1861-1931) ; Gustave Moreau ; et pour finir, Michelangelo 
Antonioni. 


En somme, on a affaire à un ensemble à la fois hétéroclite par 
les œuvres rassemblées et fortement unies par leur thème commun, 
dont les chapitres de commentaire indiquent quelques grandes pers- 
pectives interprétatives, religieuses, artistiques et politiques. Cette 
exposition et le catalogue invitent également à la découverte d’as- 
pects parfois peu connus, dans le grand public, de la culture juive 
ainsi que des rapports entre judaïsme et christianisme. 


Olivier Millet 
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Pierre-Olivier Monteil 


Pierre-Olivier Monteil, Reprendre confiance, « 
Philosophie d'urgence pour société en crise » Paris, éd. 


François Bourin, 2014, 92 p., 9€. 


Reprendre 


c Philosophie d'urgence 


pour société en Ce 99 
Cet essai explore les atouts que recèle la 
confiance à l'heure où pessimisme, peur, dé- 
senchantement remplissent les esprits. « La » 
crise, qui en fait est une accumulation de cri- 
ses, révèle un manque de confiance généralisé. C’est une crise de 
confiance. Partant de ce constat, Pierre-Olivier Monteil incite à re- 
trouver un capital de confiance, enfoui au plus profond, oublié, voi- 
re dénié en cette période de déprime. Le livre a pour objet de faire 
comprendre le rôle essentiel de la confiance tant chez l'individu que 
dans la société, et de suggérer quelques pistes pour la réactiver. 


Définir la confiance n’est pas facile car cette notion en appa- 
rence toute simple (« on fait confiance, c’est tout ») est en réalité 
très riche. C’est la confiance qui fait société, qui lie les individus 
entre eux et assure leur cohésion. Confiance qui est moins un sa- 
voir qu’un sentiment ou, plus encore, une croyance optimiste quasi 
instinctive à l’égard d’un autre à qui on ne prête a priori aucune 
intention mauvaise. La confiance prodiguée à l’autre enclenche la 
réciproque, faisant écho à la théorie du don et contre-don de Mauss. 
Elle s'étend « horizontalement » ou « verticalement » et fait tache 
d’huile. De plus, la confiance crée un climat — elle est climat — climat 
qui favorise le projet et le regard sur l'avenir. C’est l’envie de faire, le 
désir de se projeter qui donne l’énergie de se mettre en mouvement 
et d’agir. 

” Or, la crise actuelle — faite de crises politiques, sociales, médiati- 
ques, identitaires — tient en partie au regard nostalgique porté sut la 
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grandeur passée de la France. Un tel climat alimente les difficultés 
dans le monde du travail, la méfiance à l’encontre des politiques 
et des médias, l'indifférence ou le repli identitaire. Le retour sur le 
passé et les expériences qu’il contient est inévitable, ne sommes- 
nous pas le résultat de notre histoire ? Encore faudrait-il la relire 
sans nostalgie ni passéisme afin d’en faire un tremplin pour un projet 
nouveau, qui soit non pas défini dans le détail mais ouvert sur « les 
chances qui y sommeillent ». Ceci s’adresse à l'individu comme à la 
société dont l’entrain, la capacité de vivre ensemble ou l’espoir de 
jours meilleurs pourraient se réveiller à la lecture de l'Histoire com- 
mune en tant que source d’énergie et base d’idées nouvelles. 


L'auteur appuie sa réflexion sur l'observation approfondie de 
secteurs qui sont les piliers de notre vie commune, telle la sphère 
du travail. Il faut lire les pages consacrées à l’entreprise dont lac- 
tuelle culture du résultat à tous les niveaux déshumanise et ruine 
la solidarité, où les impératifs de la hiérarchie et la multiplication 
des directives entraînent stress et désengagement. Le chef passe 
des ordres, il impose. S'il proposait ou suggérait, un léger vent de 
confiance soufflerait, apportant une décrispation bénéfique pour 
tous. Et les chômeurs ? cette «minorité » de plus de trois millions de 
personnes qui n’a pas la parole, mais dont on parle sous forme de 
courbes ou de bilans ? L'accent est mis ici sur l’inadéquation entre 
le demandeur d'emploi désarmé et le conseiller de Pôle Emploi qui 
n'est plus qu’un placier débordé, découragé, stressé lui aussi, qui en 
oublie l’empathie imaginative génératrice de confiance. 


Les sondages attestent de la méfiance tant à l'égard des politi- 
ques que des journalistes. Il est pourtant de la responsabilité de nos 
gouvernants d’inspirer confiance et de conduire le compromis qui 
réunit l’ensemble des citoyens. La volonté d'instaurer un véritable 
dialogue social autour de projets fédérateurs permettrait de sortir 
d’une passivité morbide. Et que penser des médias, de l’abus des 
infos en continu, de la surenchère des titres, du mélange public- 
privé ? La culture du débat s’étiole et comme dans l’entreprise, le 
message tombe d’en haut au mépris du récepteur. Un peu de mo- 
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destie de la part de ceux qui ont la parole serait un premier geste 
à l'égard de ceux qui devraient être plus des interlocuteurs que les 
clients de l’audimat. Faire confiance c’est accepter l’autre dans sa 
singularité et sa sensibilité, c’est donc consentir à des compromis, 
façon de raviver le vivre ensemble. 


Comment susciter cette confiance qui ne se décrète pas ? 
D'abord sortir de la tête des gens que rien ne va, car il faut un mi- 
nimum de conditions favorables pour que puisse s’établir l’amorce 
d’un échange et que chacun comprenne qu’il est redevable de cha- 
cun et ne s’est pas fait tout seul. Le management par la gratitude, 
que l’auteur appelle de ses vœux, saurait-il être envisagé par le chef 
d’entreprise ou l’économiste dont les travaux, par ailleurs utiles et 
nécessaires, ont trop tendance à oublier l’homme, à ignorer que lui 
faire confiance ne serait pas contre-productif, bien au contraire. 


Assouplir les pratiques, retrouver un peu de coopération, témoi- 
gner de la reconnaissance apporterait de la sérénité à une société qui 
en manque cruellement. Ajoutons que réintroduire de l’humanité 
et du sentiment ne serait pas la moindre des innovations dans un 
système qui valorise le chiffre et le savoir. 


Dans ce court essai, vif et riche en notations diverses, Pierre- 
Olivier Monteil se garde bien de voir en ses propos une théorie, 
encore moins la panacée à la déprime actuelle. Il ouvre des pistes, 
donne une méthode pour regarder l'avenir. Or, nous sommes à une 
époque charnière entre un monde qui semble s’écrouler et un autre 
imprévisible, ce qui contribue à entretenir défiance et repli sur soi. 
Il faut alors voir dans la crise la nécessité non pas d’ajustements 
faits dans la précipitation mais d’adaptations à de nouvelles don- 
nes incitant à innover sans impatience, sans crainte de tâtonner. En 
confiance, car la confiance appelle la confiance. 


Jacqueline Amphoux 
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: ne Anne Sandoz Dutoit, Ves/r. Un temps pour grandir, 
MOSS CH — Bière, Cabédita, 2014, ISBN 978-2-88295- 


ne x grandir 
DER 714 6. 


. 


Vieillir : ce processus qui nous concerne tous 
nous fait peur, car il signifie perte, dépendance et 
B avancée vers la mort. L'auteur, qui accompagne un 

certain nombre de personnes âgées, le sait bien. Sans idéaliser la 
vieillesse, elle veut montrer que vieillir peut être cependant « une 
période de fécondité plutôt que de mort progressive » (p. 9), à 
condition que l’on apprenne à la vivre dans la confiance et à mettre 
l'accent, comme les textes bibliques le font souvent, sur les riches- 
ses du vieillissement plutôt que sur les organes qui ne fonctionnent 
plus bien, sur les « signes de la Résurrection au cœur même de 
l'usure » (p. 12). Il s’agit de refuser de se définir par les manques 
et les pertes, d’aiguiser ses sens intérieurs pour apprendre à voir 
autrement. 


C’est à partir de textes bibliques que l’auteur construit les quatre 
chapitres qui composent son ouvrage, quatre chapitres qui décrivent 
et accompagnent le vieillissement : « quand le corps s’use », « quand 
la vue et l’ouïe baissent », « quand les repères s’embrouillent », 
« quand vient le temps de bénir ». Les textes bibliques qu’elle choi- 
sit ne concernent pas tous des personnes âgées, et l’usage qu’elle en 
fait est parfois un peu déroutant, mais c’est peut-être une façon de 
dire que ce processus de vieillissement concerne toute la vie, que 
c’est à tout âge qu’il s’agit de consentir à la perte « pour que croisse 
et se renouvelle cet être intérieur » (p. 89), pour s'ouvrir au souffle 
porteur de bénédiction. 


Chaque chapitre est clos par une brève méditation poétique qui 
permet à l’auteur d’évoquer de façon plus subjective ces personnes 
âgées, éventuellement désorientées, ou de leur donner la parole. 


Ce petit ouvrage méditatif est à lire à tout âge ! 


Isabelle Grellier 
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Sylvie Laurent, Martin Luther King. Une biographie 
intellectuelle et politique, Paris, Editions du Seuil, 2015, 
B82 pages, ISBN 978-2-02-116621-7, € 21. 


Les biographies de Martin Luther King se 
omptent aujourd’hui par dizaines, et par centai- 
nes les études thématiques à son sujet. Pourquoi 
donc un livre de plus ? Sylvie Laurent, qui ensei- 
gne l’histoire politique et littéraire des Africains- 
méricains à Sciences Po Paris, et qui est chercheur associée à 
Harvard et Stanford, a pu bénéficier de sources très riches (archives 
de première main et littérature secondaire toute récente) dont les 
autres biographes étaient privés ; et elle offre au lecteur les diffé- 
rents liens pour accéder directement aux innombrables documents 
à présent mis en ligne. 


L'intérêt de son ouvrage est double. Il resitue tout d’abord les 
campagnes menées par Martin Luther King dans l’histoire mécon- 
nue des luttes sociales, du syndicalisme, du radicalisme politique et 
des mouvements noirs aux États-Unis : de Du Bois à Malcolm X, 
de McKay à Carmichael. Il indique ainsi les fiiations et tensions 
entre différentes cultures ethno-politiques, les ramifications du 
marxisme et du socialisme américains, ou les aléas de la réception 
de Gandhi aux États-Unis. Mais surtout, Sylvie Laurent démontre 
la profondeur foncièrement subversive de la pensée politique de 
Martin Luther King, et déconstruit avec brio, et non sans verve, sa 
récupération dans la mémoire officielle des Américains : fossilisée 
en icône attendrissante de la communion nationale par un véritable 
«tour de passe-passe mémoriel » (p. 14), qui ne retient que l’accom- 
plissement du rêve américain et censure la mise en cause radicale 
des fondements capitalistes et militaristes de la société américaine, 
la vie de Martin Luther King a été peu à peu aseptisée en « un conte 
pour enfants » (p. 321). La dissidence d’un homme haï, menacé de 
mort chaque jour pendant treize ans, psychologiquement brisé par 
le harcèlement du FBI, s’est totalement évaporée dans une réécri- 


83 


ACTUALITÉ DU LIVRE 


ture de l’histoire qui travestit sa pensée et son action pour l’'ériger 
au statut consensuel de rédempteur d’une nation. Afin de dénoncer 
cette domestication d’une posture proprement révolutionnaire, il 
importait de restituer Martin Luther King à son histoire, et Sylvie 
Laurent relève ce défi avec talent et efficacité. 


Malheureusement, comme trop souvent chez les chercheurs 
français, son approche de la théologie et de la spiritualité de Martin 
Luther King souffre d’une grille de lecture franco-française, c’est-à- 
dire catholique : il y est question du « clergé baptiste » (p. 151, 167, 
291), de la « messe » célébrée par un pasteur « intercesseur » entre 
Dieu et les hommes (p. 31), de « l’Église protestante américaine » 
(p. 55) ; les « laïcs » sont distingués de « l'Église » (p. 59) ; chez les 
baptistes, « l’homme peut dominer sa nature par le baptême » et 
ainsi « accéder à sa nature divine » (p. 64) ; l’apôtre Paul devient 
« saint Paul » sur le chemin de Damas (p. 135-136) ; le titre de 
la fameuse Lettre de Paul aux chrétiens d'Amérique devient d’ailleurs 
« Lettre de saint Paul... » (p. 141). Par ailleurs, le luthéranisme est pré- 
senté, en tension avec le calvinisme, comme complaisant vis-à-vis 
des « émotions charnelles » (p. 42) ; le Soxa/ Gospel est traduit soit 
par « Évangile social » (p. 33), soit par « évangélisme social » (p. 55, 
269) ; les chrétiens sociaux sont d’ailleurs appelés « évangélistes » 
(p. 56) ; l'Esprit saint est orthographié « Esprit sain » (p. 97). Syl- 
vie Laurent rapproche le prénom du pasteur noir de saint Martin, 
« l’apôtre des pauvres », autant que de Martin Luther (p. 34). Bien 
d’autres rapprochements, sinon improbables, du moins inattendus 
sont proposés : avec Victor Hugo (p. 137), saint Augustin (p. 218), 
Auguste Comte (p. 135, 338), Camus (p. 141, 338). 


Quelques confusions sont également à regretter : Coretta est 
appelée Caretta (p. 99) ; une citation des Fondements de la métaphysique 
des mœurs de Kant est située dans la Critique de la raison pratique (p. 
143, 338) ; aucune distinction n’est faite entre « non-violent », « pa- 
cifique » et « pacifiste » (p. 161) ; Birmingham est confondue avec 
Atlanta (p. 181) puis avec Montgomery (p. 190) ; la mort de Martin 
Luther King est située à 7 heures au lieu de 19 heures (p. 305). Les 
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phrases sont parfois longues et alambiquées (comme la première 


phrase de la p. 313). 


En dépit de ces imperfections, on ne saurait trop recomman- 
der la lecture de cet ouvrage, qui met en contexte la trajectoire de 
Martin Luther King, et s’avère ainsi fort corrosif à l’endroit des 
diverses entreprises d’instrumentalisation à l’œuvre aujourd’hui. 


Frédéric Rognon 


Yves Saoût, Ce que dit la bible sur … L'Érranger, 
L'étranger Bruyères-le-Châtel, Nouvelle Cité, 2013, 125 pa- 
1e à ges ISBN9782853137201, € 13. 


Le but de cette collection est de présenter 
un thème biblique à la portée de chacun. C’est 
réalisé sous la forme d’entretien dont certaines 
, questions sont un peu triviales. Le sujet est très en 
phase avec l’actualité comme c’est mentionné dans le prologue et 
l'épilogue. L'approche thématique en 12 chapitres utilise des textes 
de l’ancien et du nouveau testament en fonction des questions ; 
beaucoup de textes bibliques sont cités et l’auteur arrive à donner 
une idée de la question des étrangers dans la Bible à grands traits. 
Souvent l’auteur mentionne son impossibilité d’être plus précis 
mais arrive quand même à esquisser des aspects historico-critiques 
et rédactionnels. 


Guy Balestier 
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Raymond Lulle, La dispute des cinq sages (traduit 
b du catalan et présenté par Patrick Gifreu) 


Éditions de la Merci, 2013. 


| Raymond Lulle (Ramon Llull) fut à la fois l’un 
b des fondateurs de la littérature catalane, un très 
: grand théologien, philosophe, mathématicien, et un 
chrétien passionné par la confrontation des croyances et convic- 
tions. C’est à ce titre qu’il reste, et cela a son importance aujourd’hui, 
l'un des premiers vrais acteurs du débat entre christianisme et islam. 
Né vers 1232 à Majorque, tout juste prise aux Musulmans par le roi 
d'Aragon, il tâte de la politique et de la poésie puis se convertit brus- 
quement en 1263 après une série de visions. Désormais franciscain, 
c’est au contact de la culture arabo-musulmane, dont il devient l’un 
des meilleurs connaisseurs et spécialistes, qu’il élabore une œuvre 
immense écrite en catalan, latin et arabe, à la fois très savante et très 
littéraire, dont le but principal — mais loin d’être unique — est de dé- 
montrer par la raison et la logique la suprématie de la foi chrétienne 
catholique sur toutes les autres et de hâter la conversion des mu- 
sulmans à celle-ci. Si le but peut nous sembler aujourd’hui quelque 
peu étranger, le ton utilisé (varié, vivant, très souvent poétique) et le 
sérieux de la démarche (qui lui fait explorer sans exclusives et avec 
intérêt toutes les croyances et connaissances de son temps) rendent 
sa lecture toujours plaisante et intéressante. 


Le petit traité traduit ici pour la première fois en français! par 
Patrick Gifreu (à qui nous devons depuis 1985 la traduction de cer- 
tains des livres les plus originaux et accessibles de Lulle?) expose 


l, Etpourla première fois dans une langue moderne, «La disputacié de cinc savis» 


n'ayant connu qu’une version latine peu après sa sortie. Le catalan de Lulle, encore très 
semblable à notre occitan classique, est particulier par ses très nombreux néologismes, 
nécessaires pour expliquer le système lullien et bien rendus par la traduction de Patrick 
Gifreu. 

? Le livre des Bétes (Chiendent, 1985; La Différence, 1991), Le Livre de l'Armi et de l'Aimé 
(La Différence, 1989), Le livre de l'ordre de chevalerie (La Différence, 1991), Félix ou le livre 
des merveilles (Éditions du Rocher, 2000), Blaquerne (Éditions du Rocher, 2007). 
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la «dispute» toute pacifique mais très argumentée et fouillée entre 
quatre sages chrétiens, — un « latin » (catholique), un « grec » (or- 
thodoxe), un nestorien, un « jacobite » (monophysite) — et un sage 
« sarrasin » (musulman). 


« Quatre sages qui avaient longtemps étudié la philosophie se 
tenaient dans une grande forêt, à l’ombre d’un bel arbre, près d’une 
source. (...) Ils parlaient de Dieu. En larmes et en pleurs, ils éprou- 
vaient une grande tristesse à cause de l’état troublé du monde. Dieu 
était peu connu et aimé de son peuple alors qu’il est digne d’un 
grand amour et honneur. » 


Nous en sommes toujours là mais en 1294, le fait géopoliti- 
que qui pousse Lulle à écrire est l’élection du franciscain Céles- 
tin V comme pape (qui suscita tant d’espoir puis, après sa démission 
quelques mois plus tard, tant de déception) et la crainte que les 
Mongols, alors tout puissants, ne se convertissent à l’islam. Devant 
ce « si grand péril », les quatre sages conviennent de mener une « 
dispute d'hommes sages » pour « concorder et s’unir les uns aux 
autres dans la vérité ». Le latin, naturellement, va mener le bal et 
disputer d’abord avec le grec de la « processsion du Saint Esprit » 
(qui nous vaut un très clair et géométrique exposé de la controverse 
du flioque), avec le nestorien des « deux personnes » en Jésus-Christ, 
avec le jacobite de son unité ou double nature divine et humaine. 
Cela en présence d’un sage sarrasin « pleurant et soupirant », tour- 
menté qu’il est par son désir de trouver la « vraie doctrine » qui 
lui ferait « aimer et connaître Dieu » mais attendant sagement que 
les quatre chrétiens se mettent auparavant d’accord sur leurs com- 
plexes différends de doctrine. Les débats entre chrétiens terminés 
et avant le discours du latin au sarrasin, un sage juif passe poser 
quelques questions et faire remarquer spirituellement à quel point 
la division des chrétiens est motif d’étonnement pour le judaïsme 
et l’islam … 


Au fil de controverses de très haute volée, denses et souvent ar- 
dues, la « dispute » est parsemée de belles formules, caractéristiques 
du style lullien. Ainsi du sarrasin, bien triste que l’ermite chrétien 
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qu’il a rencontré avant les quatre sages n’ait pas tenté (suivant la 
doctrine dominicaine) de lui prouver la vérité de sa foi : « C’est 
pourquoi vous, seigneur l’ermite, vous ne devez pas hésiter à dé- 
montrer la vérité de votre foi au prétexte que j’en perdrais mon mé- 
tite. Personne en effet n’a été créé principalement pour lui-même. 
Nous avons tous été créés principalement pour connaître, aimer, 
honorer et servir Dieu de toutes nos forces corporelles et spirituel- 
les. Et la grâce que Dieu veut donner à chacun suffit. » 


Ainsi du latin au grec : « Je vous réponds : on ne peut pas tou- 
jours parler proprement de Dieu. En effet, son entité et réalité est 
au-dessus de ce que nos paroles peuvent en signifier. Il nous faut 
donc en parler improprement, pour que nous puissions signifier ce 
que nous en comprenons. » 


Ainsi du latin au jacobite : « L’âme rationnelle et le corps qui 
lui est conjoint sont afin que l’homme soit. Cela ne se convertit 
pas, l’homme n’étant pas homme afin que l’âme et le corps soient. 
Cela est ainsi parce que la fin est plus noble pour l’homme, que 
pour l’âme et pour le corps. D’une manière semblable vous pouvez 
considérer, dit le latin, qu’en l’incarnation l’homme (Jésws) est afin 
que Dieu soit homme ; et Dieu n’est pas afin que l’homme (Jésus) 
soit Dieu. La fin est donc plus noble en l’incarnation parce que 
Dieu est homme, que parce que l’homme est Dieu. Nature divine 
et nature humaine ne peuvent donc pas se convertir l’une et l’autre 
pour une même fin. Car si elles le faisaient, une fin serait aussi noble 
que l’autre ; ce qui est chose impossible. » 


Le latin a toujours le dernier mot mais les autres sages ne sont 
pas vaincus même s'ils s’avouent « émerveillés » de la « manière » 
choisie par leur confrère d'Occident, cette « recherche logique et 
épistémologique, appliquée à la démontrabilité des articles de foi » 
(selon le très utile avant-propos de Patrick Gifreu) qui est la marque 
de la réflexion lullienne. 


Après avoir soumis le sarrasin à un argumentaire serré sur la 
Trinité et l’incarnation et s’être fait dire par les autres sages « qu’il en 
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avait assez dit sur la matière », le latin va « se mettre à l'ombre d’un 
bel arbre » pour méditer la pétition qu’il compte envoyer au pape 
à ce propos. Cette « Pétition de Raymond au pape Célestin V pour 
la conversion des infidèles » clôt le livre et semble en contradiction 
avec lui puisque notre Catalan y presse le nouveau pontife d’aller « à 
la conquête des pays des infidèles et de la Terre sainte d’outremer. 
Et ceci par la force des armes. » Mais cette conquête elle-même ne 
sera possible selon lui que si deux « disputes » ont lieu tout d’abord : 
une avec les autres églises chrétiennes pour les unir à l’église latine, 
une avec les Tartares (Mongols) pour les faire entrer dans le camp 
chrétien « puisqu'ils n’ont pas de religion ». La « dispute » comme 
préalable à la conquête en quelque sorte. 


Jean de Saint Blanquat 


Bill Carrothers, Synday Morning, Paris, label 
« Vision Fugitive », 2013, CD (VF313006). 


Ce CD du pianiste de jazz américain Bill 
arrothers offre 14 pièces qui revisitent le chant et la mu- 
sique religieuses des églises américaines du passé. Il est accompagné 
d’un très beau livret qui invite à un voyage à travers l'Amérique 
profonde avec des photos, parfois teintes de nostalgie, des églises 
de campagne dans les années 1930 et 1940. 


Le quatuor instrumental (piano, violoncelle, clarinette, contre- 
basse) accompagne la voix seule ou une petite formation vocale. Or 
les pièces chorales ne peuvent pas vraiment convaincre. L’interpré- 
tation de cantiques protestants, bien connus, est ambiguë : l’ensem- 
blé vocal essaye de faire revire l'ambiance d’un culte de campagne 
américain à travers des arrangements assez sentimentaux de style 
Réveil (avec l’inévitable cadence plagale à la fin) — comme par exem- 
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ple dans Un fort rempart que notre Dieu de Luther qui est suivi d’un 
postlude pianistique plutôt bizarre. Mais dès que Carrothers se met 
au piano, pour jouer seul ou pour accompagner sa femme Peg, nous 
sommes envoûtés par l’authenticité qui se dégage : comme dans le 
magnifique W just a closer walk with thee où toute sentimentalité est 
éloignée pour faire place à une véritable expérience spirituelle. 


Beat Fôllmi 


Éric-Emmanuel Schmitt, La nuit de feu, Paris, 
ERIC-EMMANUES Albin Michel, 2015, 188 pages, ISBN 978-2-226- 
SCHMITT 


nuit de leu 31829-9, 16€. 


La rentrée littéraire est marquée, 
| pratiquement comme chaque année, par le 
dernier livre d’Éric-Emmanuel Schmitt. Mais 
» celui-ci est un peu particulier : il ne s’agit 
plûs d’un roman, ni d’une fiction autobiographique, mais du récit 
résolument autobiographique d’un événement décisif survenu il y 
a vingt-cinq ans. Sous le titre : La nuit de feu, l'auteur relate en effet 
sa « conversion ». Au cours d’une randonnée de dix jours dans le 
Hoggar, il perd de vue ses compagnons, et passe trente heures seul, 
sans eau ni vivres. Cependant, durant la nuit, il fait une expérience 
mystique tout à fait inattendue pour ce rationaliste, normalien, 
agrégé de philosophie, maître de conférences à l’Université de 
Chambéry après une thèse sur Diderot. « Une force » l’envahit, le 
soulève de terre, et le conduit vers une sensation ineffable de paix 
intérieure, d’invincible confiance, de béatitude. « Tout à un sens, 
tout est justifié », et sa vie en est bouleversée à jamais. 


On connaît la sensibilité exacerbée, la profonde générosité, et 
l’immense talent littéraire d’Eric-Emmanuel Schmitt : avec quelques 
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mots, il stimule l’imagination, fait surgir des couleurs, des odeurs, 
des sentiments, et tient son lecteur en haleine jusqu’au terme de ses 
romans. C’est ainsi qu'avec une quarantaine de livres, il est devenu 
l’un des auteurs francophones contemporains les plus lus et les plus 
traduits au monde. Cette fois-ci, il s'expose, au risque de se heurter 
à quelques incompréhensions. Mais son ouvrage est déjà huitième 
au hit-parade des ventes. Cela ne laisse d'interroger le théologien, 
le philosophe, le sociologue. Que signifie la réception enthousiaste 
d’un récit de conversion dans la France d’aujourd’hui ? 


Éric-Emmanuel Schmitt avait déjà livré, depuis une dizaine 
d’année, quelques bribes de son secret à des journaux catholiques : 
Panorama de mars 2005, La V/%e du 21 décembre 2006, et Le Pèlerin 
du 31 juillet 2014. Le livre est bien entendu beaucoup plus détaillé, 
mais paradoxalement il va aussi moins loin : il s’arrête au retour du 
désert, en 1989. De ce fait, à aucun moment il ne se dit « chrétien », 
mais il confesse être «croyant», avoir «la foi», et lorsqu’ikadopte une 
posture de prière, il ne s’adresse nullement à un Dieu personnel. Son 
Dieu reste «une force », et sa foi lui interdit de dire : « Je sais ». Cela 
le conduit à stigmatiser les intégrismes, autant religieux qu’athées : 
« Les certitudes ne créent que des cadavres ». Ce positionnement 
spirituel, à distance des religions institutionnelles et dogmatiques, 
rejoint précisément les modalités du croire contemporain : une des 
explications du succès du livre se situe peut-être ici. 


Dans Panorama, 1 avait pourtant raconté qu’à l'issue de cette ex- 
périence mystique, il s’était mis à lire de grands textes bouddhistes, 
puis juifs et soufis, et que finalement, trois ans plus tard (dans Le Pe- 
lerin, il parle de sept années), il avait connu une « seconde nuit mys- 
tique » à la lecture des évangiles. Il voit d’ailleurs dans les contradic- 
tions entre ceux-ci un indice de véracité : des faussaires se seraient 
entendus pour livrer une version univoque. Et c’est bien sa passion, 
son « obsession » pour le Christ, et finalement sa « foi chrétienne » 
qui l’inciteront à composer, en 2000, L'évangile selon Pilate. 


Ces éléments ne sont pas repris dans La nuit de feu. La stratégie 
littéraire d’Éric-Emmanuel Schmitt se décline ainsi selon un double 
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public : les lecteurs de la presse confessionnelle apprécieront pour 
son christianisme, et son lectorat plus large le découvrira sous 
une nouvelle facette, sans être indisposé par le moindre Credo. À 
l'instar de Kierkegaard qui offrait au monde certains textes, dits 
«esthétiques », de sa main gauche, et d’autres, dits « édifiants », de sa 
main droite, Éric-Emmanuel Schmitt manifeste son incomparable 
talent aussi dans l’architectonique de sa production littéraire. Et 
chacun de ses lecteurs, quels que soient ses présupposés, se laissera 
toucher, bouleverser peut-être, déplacer sans doute, par une plume 
exceptionnelle. 


Frédéric Rognon 


Jess im 
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Jean Zumstein, Le visage et la tendresse de Dieu. Jésus 
CZ le regard de Jean l'évangéliste, Lausanne, Cabédita, 
D 2014, 88 pages, ISBN 978-2-88295-718-4, 25 FS ou 
16€. 


Rire Simon Butticaz, Pâques et après ? Paul et l'espérance 
gcc chrétienne Lausanne, Cabédita, 2014, 91 pages, ISBN 


:978-2-88295-702-2, 25 FS ou 16 €. 


L'éditeur suisse Cabédita propose depuis 
TITI 2013, sous la direction de Daniel Marguerat, une 
nouvelle collection « Parole en liberté », dans laquelle ont été 
déjà réédités des ouvrages parus antérieurement aux éditions du 
Moulin et où paraissent de plus en plus des ouvrages originaux. Les 


deux opuscules qui sont présentés ici relèvent de cette deuxième 
catégorie. 
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L'ouvrage de ]. Zumstein, dont le titre est une reprise des der- 
niers mots, est un bref commentaire, conçu sous le mode d’une 
vulgarisation de haut vol, du quatrième évangile. 


Le guide très sûr qu’est l’auteur effectue ainsi une traversée de 
l’œuvre, tout au long de laquelle il va droit à l’essentiel. Certains titres 
sont admirablement ciselés, comme celui retenu pour coiffer le récit 
traditionnellement appelé de la résurrection de Lazare : « quand la 
mort de l’un [Jésus] apporte la vie à l’autre ». Le commentaire lui- 
même fait apparaître combien l’œuvre constitue un tout cohérent 
« placé sous l’ombre de la croix » (p. 22). Nous en prendrons 
quelques exemples. À propos de ]Jn 2,19 (« Détruisez ce Temple et, 
en trois jours, je le relèverai ») et du commentaire de l’évangéliste 
qui suit : « Une révolution copernicienne s’opère. Si le Temple 
est bien au sens originel le lieu de la présence de Dieu, ce n’est 
plus à Jérusalem, dans un édifice fait de mains d'homme qu’il faut 
désormais chercher cette présence divine, mais dans le corps du 
Crucifié-Ressuscité. Ici se profile de façon provocante une nouvelle 
foi qui deviendra la foi chrétienne. » (p. 22). Au sujet de Jn 7,37-39 : 
« Endossant le rôle de la Sagesse, il appelle tous les êtres humains 
à venir à lui pour recevoir la vie en plénitude (“Si quelqu’un à soif, 
qu’il vienne à moi et qu'il boive, celui qui croit en moi”). Cette vie 
nouvelle, cependant, s’écoule du flanc du crucifié et se manifeste 
après Pâques par l’envoi de l'Esprit. » (p. 40). À propos de la 
dernière parole de Jésus en Jn 19,30 (« Tout est achevé ») : « Par sa 
mort, présentée comme le point culminant de son parcours de vie, 
Jésus met un point final à la révélation qu’il a apportée et lui donne 
une signification ultime. » (p. 77). 


La contribution de S. Butticaz explore, quant à elle, un thème : 
l'espérance chrétienne, et cela à la lumière du témoignage de Paul. Il 
s’agit en fait de « sonder ce qui, dès l’aube du christianisme, fortifiait 
_ face à l’imminence de la fin — la foi de l’Église et l’ancrait dans 
une fidélité active » (p. 10) qui contribuait à l’inscrire dans le temps. 
C’est ainsi que l’auteur explore successivement ce que signifie pour 
le croyant, dans la perspective paulinienne, être sauvé en espérance, 
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ce que c’est que vivre l'espérance au cœur du monde, et encore 
comment cette espérance vaut aussi à la fois pour la création tout 
entière et pour le peuple en lequel elle s’enracine : le peuple d'Israël. 
On trouvera là aussi des titres soigneusement choisis qui font valoir 
que non seulement Paul invite à découvrir Dieu dans le corps d’un 
pendu mais encore que le monde se trouve dès lors suspendu à la 
grâce de Dieu, tandis que l'Esprit, « qui fédère toute la théologie de 
Paul » (p. 39), joue lui-même le rôle de cachet de l’amour de Dieu. 
Et on termine sur ce constat : « Paul est sans conteste un théologien 
de l'Avent ; de ce Dieu qui est venu, qui vient et qui viendra. Et c’est 
précisément cela la spécificité et la force de l’espérance chrétienne 
selon l’apôtre : elle n’est pas futur simple ; elle est l'avenir de Dieu 
conjugué à tous les temps. » (p. 87). 


On lira ces deux livres avec grand profit et les lecteurs français 
pourront être reconnaissants, outre aux deux auteurs, pour la qua- 
lité du parcours qu’ils leur proposent, à l'éditeur, qui leur consent 
un taux de change des plus avantageux |! 


Ch. Grappe 
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; | Philippe Breton, Une brève Histoire de la Violence, 


Paris, Éditions J.-C. Béhar, 2015, 118 pages, ISBN 
978-2-915543-48-3, € 14,90. 


phifippe Breton 


... de la Violence 


Dans la collection « Une brève Histoire », 
Philippe Breton, enseignant-chercheur au Cen- 
tre universitaire d’enseignement du jour-nalis- 
me à Strasbourg, nous propose de retracer les 
mutations des formes les plus extrêmes de la 
violence : anthropophagie, esclavage, pillage, ven- 
geance, homicide, violences sexuelles, guerre, génocide, massacre, 
terrorisme... Il s’agit donc d’un parcours à travers les siècles, qui 
souligne les grandes tendances et s’arrête aux événements les plus 
significatifs, non sans donner parfois au lecteur un sentiment de 
vertige ou une sensation de nausée. 


| brève Histoire se 


En accumulant les données, l’auteur s’emploie à étayer et à ar- 
ticuler deux thèses parallèles : d’une part, la violence, quelle qu’elle 
soit (même celle du cannibale ou du tueur en série), ne peut jamais 
se réduire à une simple pulsion de mort ; elle comprend toujours 
une dimension rationnelle, et se voit encadrée par des normes so- 
ciales qui délimitent le légitime et l’illégitime ; d’autre part, un pro- 
cessus de pacification des mœurs est à l’œuvre dans les pays déve- 
loppés, où l’anthropophagie et l’esclavage ont quasiment disparu, 
et où l’homicide est en très net déclin (sous le double effet de la 
pénétration des idéaux du christianisme et de l'emprise de l’État, 
qui substitue la justice à la vengeance) ; mais la dé-légitimation et 
donc la décrue des violences sexuelles est en net décalage temporel 
par rapport à celles des meurtres (100 à 200 000 viols en France 
chaque année, contre 650 homicides) ; et malgré cette pacification - 
générale, « en matière de recul de la violence, rien n’est jamais vrai- 
ment gagné » (p. 110). 


. On trouvera dans ce livre toute une série d’autres éléments 
d’analyse fort éclairants : le pillage s’explique par la nécessité de 
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faire financer la guerre par la guerre ; le négationnisme japonais est 
une preuve paradoxale de dé-légitimation des exactions passées ; le 
racisme nazi à eu pour effet de limiter les violences sexuelles (les 
nazis ne violaient pas les femmes juives) ; l'impression biaisée d’une 
montée de la violence tient à la « loi de Tocqueville », selon laquelle 
plus un phénomène non désiré devient rare, moins il est toléré ; 
l’hécatombe de la Grande Guerre s’explique par l’inadéquation en- 
tre la manière traditionnelle de faire la guerre (par vagues d’assaut 
héroïque) et l'usage de technologies modernes ; les violences conju- 
gales s’accroissent lors des coupes du monde de football, notam- 
ment les soirs de matches perdus... et bien d’autres phénomènes 
insolites mais profondément révélateurs d’une facette inavouée de 
la nature humaine. 


On s’étonnera néanmoins de lire que, selon l’auteur, l’eucharistie 
a remplacé l’anthropophagie (sans tenir compte des représentations 
des acteurs, qui ont conscience de consommer un dieu et non 
un homme) ; ou qu’un génocide primordial a été fondateur de 
humanité (perpétré par les howo sapiens africains à l’encontre des 
néanderthaliens européens). Par ailleurs, il aurait sans doute été utile 
de définir la « violence », ce qui n’est étonnamment jamais fait, et 
d’annoncer que seule la violence physique serait ici traitée (alors que 
tant de formes subtiles de violences psychologiques, structurelles et 
symboliques, ravagent la vie des hommes et des femmes en générant 
autant de souffrances que la violence physique). 


Ce petit ouvrage n’en offre pas moins une grille de lecture fort 
précieuse et stimulante, tout spécialement à l’heure où l’humanité 
semble avoir rendez-vous avec des modalités inédites de violence 
généralisée. Il se trouve prolongé par un site éponyme régulière- 


ment alimenté : mwwune-breve-histoire-de-la-violence.com. 


Frédéric Rognon 
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Possibilité d'abonnement en ligne 
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